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Einleitung. 

Die Frage nach einer jenseitigen Ordnung der Dinge 
hinter oder iiber dem Diesseits, das damit so eng verbundene 
Problem des Todes und dessen, was nach dem Tode folgt, 
hat die Denker Indiens schon in sehr alter Zeit auf das 
ernstlichste beschaftigt. Von der Geschichte dieser Gedanken 
sollen hier einige Abschnitte dargestellt werden, die eine 
natiirliche Einheit bilden. 

Sie heben da an, wo das Chaos altertiimlieher, groBen- 
teils aus primitiver Vergangenheit stammender Vorstellungen 
vom Weltdasein und Geschehen sich lichtet, um der machtigen 
Idee des Brahman, des AU-Einen die Herrschaft einzuraumen, 
und wo neben die Hoffnungen auf freudenreiches Fortleben 
nach dem Tode in der Gemeinschaft gottlicher Weltherren 
die alles iiberfliegende Sehnsucht tritt nach Eingehen in 
den stillen Frieden der Ewigkeit. 

Dies Stadium der Entwicklung liegt in den alteren jener 
den Veden zugerechneten Texte vor, die man „Upanishaden“ 
nennt. 

Jiingere Upanishaden schlieBen sich an. Sie zeigen 
dieselben Gedanken in fortschreitender Durchbildung. Auf- 
merksamer werden die Fragen beachtet, die sich inbezug 
auf das Verhaltnis des Brahman zu der dem Auge er- 
scheinenden Welt aufdrangen. Hier begegnen wir der 
altesten, vedischen Gestalt der Sainkhyalehre. In ihr hat 
das philosophische Nachdenken der Inder zum ersten Mai 
ein System geschaffen. Dies System wurde spater, als die 
Zeiten des vedischen Altertums langst abgelaufen waren, 
von der erstarkten, verfeinerten Wissenschaft Indiens, die 

Oldenberg: Upani-haden. 1 
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wie in Panini’s Grammatik komplizierteste Gedankenmassen 
scharfsinnig und kunstreich darzustellen wufite, in modernere 
Form gegossen. Neue Motive wurden geschickt eingewebt. 
So nahm die Samkhyalehre ihre, wie man sagen darf, 
klassiscbe Gestalt an, auf die wenigstens einen Blick zu 
werfen wir uns nicht versagen werden. 

Noch ehe sich aber in engen Kreisen philosophischer 
Denker die letzterwahnten Vorgange abspielten, entwickelten 
sich in andrer Umgebung aus denselben Keimen Gebilde 
vollig andrer Art. Die Philosopheme gaben eine Grundlage 
ab stark genug urn machtige religiose Schopfungen zu 
tragen. Buddha erschien und brachte den von Lebensnot 
und Todesangst Gequalten den Trost seiner Lehre. Er ver- 
hiefi Erlosung von Leiden und Tod, Eingang in das ratsel- 
hafte Jenseits des Nirvana. Es soil zu unsern Aufgaben 
gehoren, die Lehre des altesten Buddhismus dai’auf hin zu 
betrachten, in welchem Zusammenhang sie mit jenen ihr 
vorangehenden Schopfungen des Denkens gestanden hat. 

Da moge denn unsre Darstellung Halt machen. Sie 
will die philosophischen Systeme, die sich dann weiter in 
einer nunmehr zwischen festeren Ufern verlaufenden Be- 
wegung angeschlossen haben, nicht in ihren Bereich ziehen, 
ebenso wenig wie die spateren Religionen Indiens, die 
Religionen des Vishnu oder Krishna, des Siva. Auch inner- 
halb der Grenzen, auf die wir uns beschranken wollen, ist 
es nicht die Absicht Vollstandigkeit. zu erstreben. Versucht 
werden soli vielmehr, die dialektischen Grundmotive, mit 
denen das alte Denken arbeitete, ihr Ineinandergreifen, ihre 
Entwicklung zu verstehen. Und auch, die hier herrschenden 
seehschen Bedtirfnisse und Stimmungen nachzufiihlen. Die 
oft bizarren, doch eigenartig emsten Gestalten der Denker 
vor Augen zu stellen, die kraftbewufit und entsagungsmutig 
sich als Sieger gefiihlt haben im Ringen darum, vom Jenseits 
den Schleier zu heben, den Tod zu tiberwinden. 

Kann es gelingen, „unter Biichem und Papier“, im 
Zimmer, in das der blasse Himmel des Nordens hineinsieht, 
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Gedanken nachzudenken, die unter indischer Sonnenglut 
oder den Stromen indischen Regens gedacht sind, nahe den 
Opferplatzen der Dorier oder in Asketenhiitten unter dem 
weiten Laubdach machtiger Baume? Gedanken, derenGrund- 
linien sich in einer Vergangenheit herausgearbeitet haben, 
als von den fremdartig ungestalten Scbopfimgen vorgeschicht- 
licher Phantasie noch so viel lebte und von bedachtig 
prilfender, niicbtern und klug aufbauender Wissenschaft so 
wenig? Schwierigkeiten, wie sie schon etwa der Erforscher 
Platons ftihlen wird, treten hier mit ganz anderer Wucht 
auf. Die bis zu unserm eignen geistigen Dasein fiihrende 
geschichtliche Kontinuitat, welche dort die schon an sich 
viel geringeren Entfernungen iiberbriicken hilft, fehlt hier. 
Wie aus Erdtiefen ausgegraben stehen diese Gedanken un- 
vermittelt vor uns, voll von Ratseln. Und plotzlich scheinen 
uns wiederum altvertraute Zilge aus ihnen entgegenzublicken. 
Wir diirfen nicht versuchen, ihre Schwachen zu verbergen. 
Aber an manchem Punkt kann auch ein Gefiihl der Ehrfurcht 
vor ihnen nicht schweigen. 

Land und Volk. Die Brahmanenkaste. 

Welches ist das Zeitalter, in dem sich die uns be- 
schaftigenden Entwicklungen des Denkens angesponnen 
haben? Das lafit sich sicher nicht bestimmen, wie jailberhaupt 
die altere Chronologie Indiens durchaus dunkel ist. Ver- 
mutungsweise Sehatzung mag in die Zeiten um den Anfang 
des ersten vorchristlichen Jahrtausends ftihren 1 ). Der geo- 
graphische Schauplatz dieser Vorgange liegt, wie sich das 
aus der Entstehungsgeschichte und der Ausbreitung der 
vedischen Kultur erklart, ganz im nordlichen Indien: der 
Hauptsache nach in den reichen Landern an den Schwester- 
stromen Ganges und Yamuna, Doch beginnt die Bewegung 
bald tiber den Vereinigungspunkt der beiden Strome hinaus 


*) Vgl. das Nahere xmten im Abschnitt fiber den Buddhismns. 

1 * 
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nach Osten zu dringen. Wir diirfen uns in diesen Zeiten 
die hdheren Klassen der bekanntlich von Iran her — viel- 
leicht etwa ein Jahrtausend friiher — eingewanderten arischen 
Inder wohl als noch nicht allzu tief beriihrt durch Rassen- 
mischung mit den verachteten dunkeln Urbewohnem des 
Landes denken: noch gegenwartig haben sich ja an vielen 
Orten Brahmanen von reinem oder annahernd reinem weifiem 
Typus erhalten. So waren hinsichtlich des Rassencharakters 
die Brahmanen jenes Altertums ihren Yerwandten wohl noch 
ahnlich: den iranischen Priestem, die vielleicht um dieselbe 
Zeit die Reform Zarathustras erlebten. Und doch hatte sich 
die Versehiedenheit des indischen geistigen und geistlichen 
Wesens vom iranischen offenbar schon damals scharf genug 
ausgepragt. Die Natur, das Klima Indiens, die leichte Be- 
herrschung der Urbevolkerung, die Abwesenheit grofier ge- 
schichtlicher Kampfe breitete um die Brahmanen eine Atmo- 
sphare ungestorter Ruhe aus. Da gedieh der Hang zum 
Reflektieren, zur Pflege komplizierten Wissens, zum Spiel 
einer immer schrankenloser im Ungeheuren und Ungeheuer- 
lichen sich ergehenden Phantasie. Vor allem wirkte dahin 
auch die Abgeschlossenheit der Kaste. Denn schon damals 
hatten die Ordnungen der Kaste begonnen, das Dasein 
Indiens zu beherrschen. Und wenn die Gedanken, von denen 
wir sprechen werden, auch ihrer Natur nach die Tendenz 
hatten, sich von Kastenschranken unabhangig zu machen, 
so konnte dieser freiheitliche Zug doch nicht schon von 
Anfang an seine Wirkung beweisen. Ihren Ausgangspunkt 
hatte die Bewegung, wie sich in ihr deutlich zu erkennen 
gibt, eben im Schofi der Brahmanenkaste — unter diesen 
Mannem, die sich dessen bewufit waren, im Anfang der 
Dinge aus dem Haupt des Purusha, des tausendkopfigen, 
tausendfiiBigen Urwesens, hervorgegangen zu sein: so trugen 
sie ihre geisthche Wiirde in sich als ein von Geburt her 
ihnen gehoriges Erbteil, als ein Stuck ihrer innersten Natur. 
Mit der heiligen Schnur, dem Abzeichen der Kaste, be- 
hangen gingen sie einher, an ihrer seltsamen Haartracht — 
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der rechts getragenen Haai*muschel oder den drei Haar- 
muscheln oder den eigenartig geordneten Haarstrahnen und 
ahnlichen Absonderliehkeiten — erkennbar als Glieder des 
einen oder anderen jener groflen Brahmanengeschlechter, 
deren Ahnherren die Hymnen des Rigveda „geschaut“ hatten. 
Unzweifelhaft dtirfen wir uns die Angehorigen dieser Kaste 
schon fur die Zeiten, von denen hier die Rede ist, nicht als 
eine in Lebensstellung und Interessen vollkommen gleich- 
artige Masse vorstellen. Da waren in Wohlleben hausende, 
reiche Herren. So der Brahmane, den ein Text sagen lafit: 
„An Gold habe ich mein Teil, an Kiihen, Rossen, Sklavinnen, 
an Decken und Gewandem“ — oder ein ancfrer, zu dem 
man spricht: „Vieles von allerlei Art wird in deinem Hause 
gesehen: der rollende Maultierwagen, die Sklavin, der goldne 
Halsschmuck; du issest Speise und schaust, was dir lieb ist.“ 
Aber es gab auch arme Schlucker, wie jenen Ushasti, der 
im hagelverwiisteten Land mit seinem Weib in bitterer Not 
umherwandert und sich bei einem reiehen Mann etwas von 
dem Reisschleim erbettelt, den er jenen essen sieht. Es 
gab Brahmanen von durchaus weltlicher Art, Hofmanner, 
Grofigrundbesitzer. Aber doch trat unter den Angehorigen 
der Kaste geistliches Wesen — das haben wir alien Grund 
anzunehmen — immer noch stark, vielleieht tiberwiegend 
hervor: der Typus jener Brahmanen, die so dachten, wie 
ein alter Text es ausspricht: „Ihren Weg gehen die Wasser, 
geht die Sonne, geht der Mond, gehen die Sterne. Wie 
wenn diese Gottheiten ihren Weg nicht gingen, ihr Werk 
nicht tgten: so ist ein Brahmane an jenem Tag, an dem 
er nicht seine Textlektion studiert“ — der Typus der Brah- 
manen von altem Schrot und Korn, welche Jahrhunderte 
spater ein buddhistischer Poet schildert: 

n Die aus gelehrtem Haus stammen, verschwistert 

heilger Wissenschaft“ — 

wie denn noch heute die Brahmanen entfernt nicht aus- 
gestorben sind, unter denen die Traditionen altehrwiirdigen 
Lehrens und Lernens sich unangetastet erhalten haben. 
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So war denn erst recht in jenera Altertum die Be- 
miiliung um das Wissen die grofie Angelegenheit dieses 
Philosophenstandes, wie spater ein Grieche die Brahmanen 
genannt hat. Wohl wurden unter ihnen aueh die geheimen 
Kiinste ekstatiseher Erregungen geiibt, ubematiirhche Krafte 
und die Gemeinscbaft von Gottem und Geistem erstrebt 
durch Fasten, Erhitzung und sonstige Kasteiungen. Aber 
all das trat zuriiek hinter der Beschaftigung mit der Wissen- 
schaft des Veda und des Opfers. 

Der gelehrte geistliche Herr tat sich als Lehrer auf. 
Das Ziel seines Ehi'geizes zeigt der Vers, den er betete: 

„Wie zum Meere der Fltisse Lauf 
Von Ost und West zusammenstromt, 

Mdge der Freunde, der Schuler Schar 
Mir zustromen von Ost und West. 1- 

Im Hause eines solchen Lehrers verlebte der Brahmane seine 
Jugend, lange Jahre. Die Pflicht des Bettelns und harten 
Dienstes, der dort dem Schuler oblag, die gewollte Diirftig- 
keit seines auflem Daseins stand in scharfem Kontrast zur 
Glorie jenes geistigen Besitzes, den zu erwerben er sich 
allem wilhg unterwarf. 

Damals ersehien das Verhaltnis des Menschen zu seinem 
Wissen in anderm Licht, vollzog sich darum aucb der Er- 
werb des Wissens in sehr andi-er Foi-m, als in unsrer mit 
Wissen iibersattigten, das Wissen sachlich und geschaftlich 
handhabenden Zeit. Uralte Anscbauungen griffen hier ein. 
Wie der Name einer Wesenbeit, ihr Bild oder ihr Schatten, 
so steht auch das Wissen von ihr zu ihr selbst in engster 
mystischer Beziehung. Noch in anderm Sinn als in dem 
unsem gilt hier das Wort, dafi Wissen Macht ist: nicht, wie 
wii' es verstehen,’ indem es zu' richtigem Handeln befahigt, 
sondem db’ekt, indem es geheimnisvollen Konnex zwischen 
dem Wissenden und dem GewuBten lierstellt 1 ), etwa eine 

l ) Beispielsweise, wo fiber die Bewegung der Sonne die Lehre auf- 
gestellt wird: „Sie (die Sonne) gebt in Wahrheit nie unter 1- , fahrt der 
Tert fort : „Nie geht unter, zu ihrer (der Sonne) Gemeinscbaft und Gleich- 



Brahmanenkaste. 


7 


unmittelbare Zaubermacht tiber das Objekt des Wissens in 
sich schlieflt, wahrend andrerseits dies Objekt ftlr unzu- 
reichendes, falsches Wissen sich am Wissenden rachen mag. 
Nicht jeder ist fahig, jedes Wissen aufzunehmen — es ist 
hier nicht an die geistige Fahigkeit des Verstehens gedacht, 
sondem an mystisehes Ausgeriistetsein zum Beherbergen der 
Erkenntnis und an Geschiitztheit vor den ihr innewohnenden 
bedenklichen Kraften. So bewegt sich Lehren und Lernen 
in einer sakramentalen, mit Zauber gesattigten Atmosphere. 
Die Scheu vor Unheimlichem liegt in der Luft. Aber wenn 
es gelingt alle Gefahren zu beschworen, erlangt man daftir 
auch als Wissender unabsehbare Macht. 

„Der Schuler geht, entflammt vom Brennholzscheite '), 

In schwarzes Fell gehiillt, geweiht, langbartig. 

Yon Meer zu Meer scliweift er im Nu, die Welten 

Bedeckt er mit der Hand, enthiillt sie wieder.“ 

Mit Zauberriten tritt er seine Lehrzeit an. Keuschheit ist 
strenge Pflicht — nicht sittliclie Pflicht in unserm Sinn, 
sondem ein Element des Zaubers — ftir den, der sich im 
geweihten Zustande des „Brahmanwandels u d. h. der Schiiler- 
schaft befindet. Mancherlei besondere Observanzen werden vor 
dem Lemen einzelner von eigenartigen Kraften erfUllter Texte 
beobachtet. Wer die Verse studieren will, die Macht uber 
Wolken und Regen verleihen, muB schwarze Kleider tragen 
— der Farbe des Gewolks entsprechend — und schwarze 
Nahrung genieBen. Wer durch einen andem Text sich in 
eine Art Bundesgenossenschaft mit der Sonne zu versetzen 
wiinscht, darf nichts zwischen sich und die Sonne kommen 
lassen auBer Baumen und Schutzhiitten. Die Kenntnis der- 
artiger Texte und tiberhaupt alles Wissen, das von besonders 
gefahrlicher Heihgkeit durchtrankt ist, wird nicht im Dorf 
erworben; die dabei in Aktion versetzten Machte konnten 

artigkeit, zum Wohnen in ihrer Welt gelangt, wer solches weiB.“ Aita- 
reya Brahmana HI, 44. 

’) Das Holzscheit, das er taglich aui das Feuer seines Lehrers legt, 
teilt ihm selbst heilige Glut mit. 



8 


Einleitung. 


dem raenschlichen Alltagsleben Schaden zufiigen. Sondern 
nach einer Zeit des Fastens und Schweigens geht man zum 
Wald hinaus, „zu einer reinen Statte in nordostlicher Rich- 
tung 1 ), die von Osten her beleuehtet ist.“ Dort empfangt 
in dem Kreise, der durch einen WasserguB geweiht ist, der 
Schuler, der die Augen schlieBt oder dessen Augen ver- 
bunden sind, die mit Zauberkraft gesattigte Kunde. Ein 
Besitz, dem er von lange her mit Erwartung und heiBem 
Verlangen entgegengesehen hat. „Zu den Knaben sagen 
die Miltter, wenn sie ihnen die Brust geben: wachst heran, 
ihr Sohnchen, zu Leuten, die das Sakvangeliibde zu voll- 
bringen wissen. “ 

Endlich ist dann fiir den herangewachsenen Brahmanen 
die Zeit gekommen das feierliche Bad zu nehmen: das wascht 
die Kraft oder Substanz des „Brahmanwandels u von ihm ab 
und beendet damit die Lehrzeit, so daB er nun „von Kuhen 
oder von einem fruchttragenden Baum her“ aufbrechend in 
das heimatliche Dorf zuriickkehren kann. Ein Text zeichnet 
das Bild eines Schulers, der sich nach diesem Ende sehnt. 
„Zwolf Jahre hatte er seine (des Lehrers) Opferfeuer bedient. 
Der Lehrer aber liefi die andem Schuler ziehen, doch ihn 
hefi er nicht ziehen. Da sprach zu dem Lehrer dessen 
Gattin: ,Der Schuler hat sich heiB abgequalt. Er hat die 
Feuer gut bedient. Sieh zu, daB die Feuer nicht an dir 
vorbei ihm die Lehre mitteilen. Teile du sie ihm mit.‘ Er 
aber, ohne sie ihm mitzuteilen, zog iiber Land. Da wurde 
der Schuler krank und wollte nicht essen“ — worauf die 
Feuer, wie es die Frau vorhergesehen hatte, selbst ihn be- 
lehren: und nun erglanzt sein Anthtz als das eines Wissenden. 
Ein andres Bild eines solchen zum AbschluB der Lehrzeit 
gelangten Schulers. Er gehort einer Familie an, in der 
Niemand ungelehrt bleiben mag. Zwolfjahrig ist er aus- 
gezogen zu studieren. Vierundzwanzigjahrig „kommt er 

') Der Nordosten ist gliickbringend. wohl weil er die Kralte des 
Ostens, also des Sonnenaufgangs, und des Nordens, dem die Sonne in der 
Zeit der zunehmenden Tage zustrebt, in sich vereinigt. 
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wieder, nachdem er alle Veden durchstudiert hat, hochmiitig, 
sich gelehrt diinkend, aufgeblasen“ . . . 

Wissensverlangen und Wissensstolz, wie sie in diesen 
Bildern brahmanischen Schiilertums hervortreten, begleiten 
den Brahmanen dann durch sein Leben. Immer handelt es 
sich um die einzige Wissenschaft, die es damals in Indien 
gibt: um Kunde und Verstandnis des Opfers und der Opfer- 
texte. Die „WiIdnisse des Opfers “ reichen durch Hunderte 
von Tagereisen, und wer sich als Unwissender da hinein 
wagt, dem geht es wie dem Reisenden, den im Wald Hunger 
und Durst oder bose Geister angreifen. Man ist gewohnt 
— uns mutet das oft kleinlich und schlimmer als kleinlich 
an — Vorfiille des taglichen Lebens, irgend einen Erfolg, 
ein MiBgesehick, in Verbindung mit richtigem oder falschem 
Opfern zu bringen. Bhallaveya hat zwei Verse, die einander 
entsprechen sollen, in verschiedenen VersmaBen statt im 
gleichen Mafl ausgewahlt. Er fallt vom Wagen und bricht 
sich den Arm. Er ist klug genug die Ursache des Unfalls 
alsbald einzusehen. Dem Yajflavalkya sagt ein priesterlicher 
Gegner voraus, daB wegen seiner Weise einen bestimmten 
Ritus auszufiihren der Lebensatem ihn verlassen wird. Das 
war freilich einem Opferkiinstler wie Yajflavalkya gegeniiber 
wenig am Platz. „Er blickte auf seine Arme und sagte: 
,Diese Arme sind altersgrau geworden. Wo ist das Wort 
des Brahmanen geblieben?‘“ Aber nicht nur in solchen 
Zauberwirkungen bewahrt sich die Kraft des Wissens. Es 
handelt sich auch um Realitaten, an denen selbst der Un~ 
frommste nicht zweifeln kann. Dem, der im Ruf des Wissens 
steht, erwachst iiberall Ehre und Gewinn; seine Tatigkeit 
als Opferpriester wird ihm von reichen Opferherren ver- 
schwenderisch gelohnt. Die Rivalitaten, die da unausbleib- 
lich entstehen, machen- sich in Disputationen tiber Opfer- 
weisheit Luft. Die finden am liebsten vor moglichst zahl- 
reichemPublikum statt — ohne Zeugen streiten sich Sudras — ; 
oft wird da eine hdchst kraftige, durchaus personliche Sprache 
gefiihrt. Das Vorspiel jener Disputationen, denen wir be- 
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gegnen werden, von den Geheimnissen des all-einen Wesens. 
Ubrigens sind es nicht allein mensehliehe Wissende, die mit 
einander streiten oder einander in den Besitz des kostbaren 
Wissensschatzes setzen. Wie ein im Augenblick wieder 
verwehender Haucb von Marchenpoesie klingt es in die 
Prosa der priesterlichen Pedanten hinein, wenn man best, 
wie zu Kesin Darbhya der goldne Vogel geflogen kommt. 
Ein gelehrter Vogel. Er sagt: „Du verstehst die Opfer- 
weihe nicht. Die verstehe ich und will sie dir erklaren" . . . 

Die Opferwissenschaft. 

Wie diese Wissenden, ahnlich sieht ihr Wissen aus. 

Die Wissenschaft vom Opfer, die in der Folge viele ihrer 
Charakterziige auf die Lehre vom All-Einen vererbt hat, 
steht ihrerseits, wie schon beriihrt wurde, in engem Zu- 
sammenhang mit dent Denken einer sehr fernen Ver- 
gangenheit. 

Deren Vorstellungen von Dingen und Geschehen waren 
tief verschieden von dem, was dent ntodernen Menschen 
als wirklich, ja auch nur als vorstellbar erscheint. Man hat 
— mit einem Ausdruck, iiber dessen vollkommene Berechti- 
gung ich hier nicht streite — von „pralogischer“ Geistes- 
verfassung gesprochen *). Xattirlich soli nicht gesagt werden, 
dafi sich die Theologie oder Metaphysik der Brahnranen 
selbst noch auf diesem pralogischen Niveau halt. Aber sie 
ist erst auf dem Wege sich von ihm zu entfernen und hat 
nicht in jeder ihrer Richtungen auf diesem Weg sehr weite 
Strecken zuriickgelegt. Es gibt Stellen, wo sie nicht viel 
mehr tut, als jene Denkweise alter Vergangenheit auf die 
Materialien des Opfers, ntit denen sie selbst es zu tun hat, 
anwenden, den primitiven Vorstellungsntassen ein etwas 
verandertes, etwas modemisiertes sakrifikales Gewand an- 
ziehen. 


*) Ich verweise namentlich auf das geist voile Werk von L. Levv- 
Bruhl. Les fonctions mentales dans les socifites inKrieures. Paris 1910. 
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Jene vorgeschichtliche Gedankenwelt lernen war gegen- 
wartig in ihren noch heute erhaltenen Uberresten immer 
besser kennen. Personen und Dinge — die einen von den 
andern mehr fiir uns als ftir die Alten unterschieden — weisen 
da bestandig Eigenschaften auf und entfalten Wirkungen, die 
nur eine durchaus anders orientierte Vorstellungsweise als 
die unsre ihnen beilegen kann. Soviel begreift sich ja leicht, 
dab man das Herz des Baren oder Raubvogels ibt, um 
mutig zu werden, dab man sich Gehimsubstanz eines klugen 
Mensehen auf die Stim schmiert, um Klugheit zu erlangen: 
in jenem Herzen oder Gehirn wohnt die Wesenheit des Huts, 
der Klugheit; die nimmt man so in sich auf. Auch solche 
Zusammengehorigkeiten sind begreiflich, wie die mystische 
Identitat, die etwa zwischen dem Schatten eines Wesens 
oder auch seiner Fubspur, seinem Namen und andererseits 
ihm selbst vorgestellt wird, so dab, wer das eine fabt, das 
andere halt. Oder Wirkungen wie die, dab eine vom Zauberer 
in der rechten Weise hergestellte Nachahmung von Regen 
den Regen selbst herbeifiihrt. Das Eine bedeutet das Andre, 
ist das Andre. Oft aber kann es uns nur auf weiten, un- 
gewissen Umwegen oder iiberhaupt nicht gelingen, Anhalts- 
punkte fiir unser Verstandnis zu finden; die verbindenden 
Faden sind verborgen, zuweilen hoffnungslos versteckt. 
Schneiden sicli die Frauen der auf der Elefantenjagd be- 
findlichen Manner das Haar, werden den Mannern die ge- 
fangenen Elefanten entkommen (Laos, Indochina). Durch 
ein Bild der Konigin Victoria im Besitz eines Missionars 
wurde eine Epidemie hervorgerufen (Neuguinea) 1 ). Solchem 
Glauben an bizarre Wesenszusammenhange und Wirkungs- 
weisen auberhalb alles uns Denkbaren kommt intensivste 
Lebendigkeit zu. Mit vollkommner Selbstverstandliehkeit 
leuchtet es den Glaubigen ein, dab ein Ding zugleich es 


*) Beruht es allein aui dem Sophisma post hoc. ergo propter hoc, 
dafi man dem Bilde diese Wirkung zusckrieb? L^vy-Bruhl a. a. 0. 74 gibt 
Griinde dagegen, 
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selbst ist und etwas — nach unsrer Auffassung — vollkommen 
verschiedenes. Hier begegnet ein Stamm, dessen Ange- 
horigen nichts gewisser ist, als daB sie Araras sind. Dort 
trifft man auf die Uberzeugung, daB jedes Individuum gleich- 
zeitig der und der Mann oder die und die Frau ist und der 
und der Vorfahr aus der fabelhaften Vergangenheit, daB 
es aber auch zugleich der Totem ist, die Wesenheit der 
Tier- oder Pflanzenart besitzt, deren Namen es tragt. Der 
sich selbst noch nicht in starker Individualist von seiner 
Umgebung sondernde Geist leiht auch den Wesen der AuBen- 
welt keine feste und individuelle Existenz. Allgemeine, in’s 
Unbestimmte wirkende Krafte oder Fluida filllen das Welt- 
dasein mit ihrer einherstromenden grotesken oder kapri- 
ziosen Bewegung, in der das eine haltlos in das andere 
hintiber schwankt, taumelt, zerflieBt. GewiB kein sich seiner 
selbst bewufiter Pantheismus. Aber ein prahistorisches Vor- 
spiel des Pantheismus ist dies in der Tat. 

All das kann hier nur in der Ktirze angedeutet werden, 
um von diesem Hintergrund der brahmanischen Opferspeku- 
lation eine Vorstellung zu geben. Nur sehr allmahlich — 
fiir die Zeiten, von denen wir sprechen werden, liegt es 
noch groBtenteils in der Zukunft — zerstreuen sich jene 
Nebel, lernt man anstatt des imaginaren Geschehens das 
wirldiche sehen. Furs erste — immer noch lange vor der 
Entwicklung der brahmanischen Spekulation — haben in- 
mitten jener uralten Vorstellungswelt die Gestalten groBer 
Gotter machtige Geltung gewonnen : menschenalmliche, doch 
iibermenschlich gewaltige Individuen. Die meisten von 
ihnen sind Verkorperungen von Xaturmachten. 

Da ist Indra — urspriinglich, scheint es, ein Gewitter- 
gott — , der trinklustige Dreinschlager und Feindebezwinger. 
Agni — das Feuer — , der gottliche Freund und Gast der 
Menschen. Varuna — in vorgeschichtlicher Zeit, wie man 
vermuten darf, ein Mondgott — , der Durchschauer und Be- 
strafer auch verborgenster Siinden. Die wirksamen Mittel, 
sich der Gnade dieser Gotter zu versichem sind, unter ein- 
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ander eng zusammengehorig, das Gebet und das Opfer, in 
welchem — so darf die leitende Idee wenigstens des vedischen 
Opfers ausgedriickt werden — der Mensch dem Gott gibt, 
damit dieser ihm wieder gebe, ihn sehone und beschiitze. 
Das Opfer prachtvoU und wirksam auszugestalten, kunst- 
volle Gebete daftir zu n zimmern u : das war das groBe Werk 
der „Rishis“, der priesterlichen Poeten, die in den Anfangs- 
zeiten der indischen Geschichte auftraten. Sie lehrten, mit 
sinnreichen Hymnen Agni die Statte bereiten, fiir Indra den 
berauschenden Soma pressen und seinen Sieg iiber den 
Drachen Vritra feiern, den Zorn Varunas hinwegflehen. 

In diesen Gottern beginnt das zuvor im Menschenleben 
und darum auch im religiosen Wesen noch stark zurtick- 
tretende Element der Personlichkeit seinen Triumph zu 
feiern. 

Freilich keinen unbestrittenen, noch weniger einen 
endgiltigen Triumph. 

Wenn Indra, Agni und ihresgleichen in der Tat im 
altesten aller indischen Texte, den Hymnen des Rigveda, 
durchaus im Vordergrund stehen, so darf man nicht iiber- 
sehen, dafi nach dem Wesen dieser Hymnenpoesie liier von 
den verschiedenen Richtungen, in denen das religiose Be- 
durfnis sich auflert, gerade nur diese des Sichwendens an 
die Gnade personlicher Gotter zur Geltung kommen kann. 
Aber doch schon im Rigveda selbst zeigt sich eine be- 
ginnende Xeigung, die Umrisse jener gottlichen Individua- 
litaten wieder zu verflilchtigen, in ilinen eine Umschleierung 
zu erkennen, die ein unpersonliches Eines umhiillt: 

„Als Indra, Mitra, Varuna und Agni 

Benennt man es und als den Himmelsvogel. 

Das Eine, vielfach nennen es die Priester. 

Agni und Yama, Matarisvan heiBt es‘ ; . 

Und in anderer Weise sieht man die Geltung person- 
lichen Wesens zuriicktreten, wenn man von den Hymnen 
des Rigveda hiniiberblickt in den Yajurveda, den Veda der 
Opferspriiche. Dort begegnet man bestandig priesterlichem 
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Tun, das innerhalb des Opfers doch von der Grundidee des 
Opfers unabhangig die Gotter, die Bewerbung um ihre 
Gnade beiseite laBt und sich dem Prinzip naeh vielmehr in 
der Sphare vorgottlicher Anschauungsweise halt. Wenn der 
Priester im Zusammenhange der Opferverrichtungen einen 
Feuerbrand ergreift, teilt er dem Feuer seine Wirkung zu, 
indem er sagt: „Vernichtet ist der bose Feind, vernichtet 
die Mibgunst." Wenn er auf dem Opferplatz hin oder her 
zu gehen hat, sagt er: .,Dem weiten Luftraum wandle ich 
nach.“ Oder in anderen Situationen, an dies oder jenes 
Gerat, an diese oder jene Opfergabe sich wendend: ,,Geh 
zum Himmel; von dort erwecke uns Regen- — „Zwischen 
schiebe ich dir Himmel und Erde; zwischen schiebe ich den 
weiten Luftraum Wahrend also in den Hymnen der 
Priester die Hilfe der Gotter anruft, zeigen ihn diese Opfer- 
spriiche fortwahrend selbstanclig mit den Naturmachten 
schaltend, mit Himmel und Erde hantierend, die bbsen 
Geister mit Feuer verjagend. Neben den groBen Opfern 
stehen dann Massen geringerer Riten fiir Hochzeit, Toten- 
bestattung, Anlasse aller Art des taglichen Lebens : bestandig 
verfahrt da der Priester, oder weist den von ihm beratenen 
Laien zu verfahren an, ganz in der gleichen Weise, ganz 
im Stil der vorgeschichthchen Zeit. Er laBt auf einen Stein 
treten, wem er Festigkeit mitteilen will; er laBt Fisch 
essen, wer die im Fisch wohnende Schnelligkeit begehrt; 
er stellt ein Abbild des Regens her, damit es regne 1 ). In 
all dem ist er sehlechterdings nicht Diener der Gotter; man 
kann ihn als Zauberer benennen. 

Und diese Richtung auf den Zauber statt auf die Gotter- 
verehrung zeigt sich weiter im Erstarken, wie dann folgende 


*) Dafi da nicht nur alte Riten einfach als uberkommener Besitz wieder- 
holt werden. sondern die Motive fiir die Denkweise der Handelnden noch 
dnrchaus lebendig sind, kann nicht bezweiMt werden. Bediirfte es eines 
Beweises, wiirden ihn die vielen Falle ergeben, in denen diese Motive sich 
in der Produktion evidenter Neubildungen fruchtbar zeigen. Ein Beispiel 
s. in meiner Religion des Veda S. 481 A. 1. 
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Generationen von Brahmanen, welche die Opferordnungen 
und Gebete fertig vorfinden, an die nunmehr sicb als Nachstes 
darbietende Aufgabe herantreten, dies alles auf ihre Weise 
zu erklaren um ihm so in der Hand des Wissenden die 
voile Macht zu sichem. 

Hier ist der Punkt erreicht, wo wir eben jener brahma- 
nischen Opferwissenschaft begegnen, die als Grundlage und 
Nahrboden der groBen pantheistischen Spekulation imsere 
Betrachtung verlangt 1 ). 


Unabsehbar eintonig dehnen sieh die „Brahmanas" 
aus: die Werke, in denen die Wissenschaft vom Opfer 
niedergelegt ist. Da best man, zu Hunderten und zu Tau- 
senden, Betrachtungen wie die folgenden. liber die „Litanei 
der Gabeldeichsel“, die beim Somaopfer filr sieben Gott- 
beiten oder Gbttergruppen vorgetragen wird, heiBt es: 

.,Den Atemkraften wahrlich gehort diese Litanei zu 
eigen, welche die Gabeldeiehsel ist. Er tragt die Texte 
der sieben Gottheiten vor. Sieben wahrlich sind die Atem- 
krSfte im Haupt. Damit setzt er die Atemkrafte in das 
Haupt. Was ist, sagt man, am Wolil und Wehe des Opfer- 
herm dem Priester gelegen, der fur ihn die Litaneien vor- 
tragt ? Hier kann er mit ihm machen, was er will. Wen 
er an seinem Ausatmen schadigen will, fur den muB er den 
Abschnitt an Yayu (den Windgott) verwirrt vortragen. Er 
mufi einen Vers oder ein Versgbed auslassen: dadurch wh-d 
dies (Stiick der Litanei) verwirrt. Damit schadigt er jenen an 
seinem Ausatmen. Wen er an seinem Aus- und Einatmen 


1 ) Es darf nicht verschwiegen werden, daB die Grenzlinie — auch 
die chronologische Scheidung — zwischen den Texten jener Wissenschaft 
und den spekulativen Upanishaden keine vollkonunen feste ist. So bleibt 
in Bezug auf manche AuBerung ungewifi, ob sie in die Vorgeschichte der 
pantheistischen Spekulation oder in diese selbst hineingehort. Im GroBen 
und Ganzen sondem sich die beiden Perioden doch hinlanglich. DaB sie 
im Einzelnen oft in einander fliefien, ist eben eins der Charakteristika 
dieses Entwicklungsyorgangs. 
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schadigen will, fiir den mufi er den Abschnitt an Indra und 
Vayu verwirrt vortragen,“ usw. 

Eine andere Stelle betrifft eine Reibe von Opfem, die 
sieh durch ein Jahr hindurchziehen; sie geben Anlafi vom 
geheimen Wesen des Jahres zu handeln, damit man als 
Kenner dieses Mysteriums Herr liber die damit verkniipften 
Krafte und Wirkungen werde: „Ein Mann wahrlich ist das 
Jahr. ,Mann‘ ist ein Ding; ,Jahr‘ ist ein Ding. Das aber 
ist dasselbe. Zwei Wesenheiten sind des Jahres Tage und 
Nachte ; zwei sind diese Atemkrafte des Mannes (Einatmen 
und Ausatmen). Das aber ist dasselbe . . . Viersilbig ist 
samvatsara („Jahr“); viersilbig ist dieser yajamana ( r Opfer- 
herr“). Das aber ist dasselbe . . . Dreihundert und sechzig 
sind des Jahres Nachte; dreihundert und sechzig sind des 
Mannes Knochen. Das aber ist dasselbe ... So viele Schweifi- 
poren es gibt, so viele Tropfen regnet es. So sprach Var- 
kali, der dies wuBte: Die Wolke, welche die ganze Erde be- 
regnet, kenne ich, und dieses Regens Tropfen ').“ 

Mit den Gottem, an die doch Litaneien und Opfer von 
Haus aus gerichtet waren, hat all das wenig zu tun. Denen 
flofi ihr Leben zu aus dem Glauben, dafi sie als Herren 
aller Giiter, alles Geschehens Gllick und Leid zuteilen, wie 
es ihnen gefallt. Das priesterliche Selbstbewufitsein aber, 
das aus den Brahmanatexten spricht, liebt es nicht, in unter- 
wurfiger Demut aus der Hand eines Hoheren zu empfangen. 
Und der priesterliche Wissensdrang findet keine voile Be- 
friedigung, so lange er Halt machen muB vor dem unredu- 
zierbaren Letzten, das ihm in jenen Gotterpersonlichkeiten 
gegeniibersteht. Im Wollen wie im Erkennen greift man 
selbstvertrauender, anspruchsvoller zu. Man erfafit das Ge- 
schehen, wie es in primitivster Form schon jene vorgeschicht- 
liche Weltauffassung getan hat, als beruhend auf dem Spiel 
von Kraften, die das Universum durchwalten und deren 

J ) Das scheint zu heifien: wer den menschlichen Korper kennt, kennt 
das Gesetz des Regens, den das Jahr bringt. Denn der schweifi- 
ergiefiende Korper ist so viel wie die regenergiefiende Naturmacht. 
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Wirkungsweise, von fern der Naturgesetzlichkeit des mo- 
demen Weltbildes vergleichbar, der Kenner zu berechnen 
und vde er will zu lenken weifi. Dieser Kenner aber 
ist man selbst. Selbst beherrscht man den Gang der Dinge 
durch das zu allmachtigem Zauber umgedeutete Opfer. 
Hat Jemand einen Erfolg, fragt man: welehen Kunstgriff 
hat er beim Opfer angewandt, um das zu erreichen? Auf 
dem Opfer beruht Wesen, Gestalt, Geltung aller Dinge. 
Mit dem Baecalaureus Goethes konnte der Opferer sagen: 
„Die Sonne fiihrt’ ich aus dem Meer herauf“ — er konnte 
es nicht nur sagen; er sagt es tatsachlich: „GewiB die 
Sonne wtirde nicht aufgehen, wenn man nicht in sie diese 
Opferspende ergosse. Darum gieBt er diese Opferspende 
aus.“ Da kann denn den Indra und Varuna nur der Schatten 
ihrer einstigen Grofie bleiben. Auch in Indien sind es die 
Priester, die den Gottern die Lebenskraft verkiimmert haben. 
Die Poesie und Andacht, von der sie in den alten Hymnen 
umflossen waren, ist in den Brahmanatexten von ihnen ge- 
wichen. Wo sie hier handelnd auftreten, pflegen sie mit 
kleinliehen Rankeri gegen einander und gegen ihre auBer- 
gottlichen Feinde anzugehen. Sie sind furchtsam, boshaft, 
voll niederer Begehrlichkeit. SelbstverstSndlich miissen sie 
es sich gefallen lassen, den jetzt geltenden Anschauungen 
entsprechend systematisiert, umgedeutet, so zu sagen in die 
Sprache der neuen Zeit Ubersetzt zu werden. Der Gott 
Brihaspati ist das Brahman, die Potenz der Heiligkeit. Vishnu 
ist das Opfer. In ihre Mythen werden die Vorstellungen, 
bei denen jetzt das Denken zu verweilen liebt, plump und 
gewaltsam hineingetragen. Wo die alten Hymnen mit feier- 
lichem Schwung von jenem groflen Augenblick der Ent- 
scheidung redeten, als Indra auf Vritra den Donnerkeil 
schleuderte, heifit es jetzt, dafi Indra den Vritra durch eine 
Opferdarbringung erschlagen hat. Den Gottertrank Soma 
vom Himmel herabzuholen fliegen anstelle des alten mythi- 
schen Adlers die Metra der heiligen Hymnen in die Hohe. 
Absurde und stillose Vermischungen heterogener Vorstellungs- 

Oldenberg: Opanishaden. 2 
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reihen: kein Wunder, dafl so die vollkommensten mytho- 
logiscli-spekulativen MiBgeburten zur Welt kommen. 

SchlieBlich gewohnt man sich daran, neben den alten 
Gottem und statt ihrer die groBen Machte der AuBemvelt 
als „Gottheiten“ (devatah) zu benennen, die physischen und 
ahnliehen Wesenheiten, bald mehr phantastische Kolosse, 
bald mehr Fluida, in denen man jetzt die vor allem ent- 
scheidenden Faktoren des Geschehens erkennt. 

Da ist Sonne und Mond. Die drei Welten: Erde, Luft, 
Himmel. Die Weltgegenden. Das Jahr und die Jahreszeiten, 
die Monate mit ihren Halften des zunehmenden und ab- 
nehmenden Lichts, Tage und Nachte. Yielleicht wiirden 
wir erwarten, in dieser Reihe dem Raum und der Zeit zu 
begegnen. Offenbar schweben die in der Tat den alten 
Denkern in gewisser Weise vor, wenn sie die „ Weltgegenden “ 
und das „Jahr“ nennen. Im Ganzen ist man noch nicht 
zu jenen reinen Formen der Anschauung, die eben nur 
Formen sind, durchgedrungen. Man bleibt meist an diesen 
konkreteren Vorstellungen der Weltgegenden, des Jahres 
haften, die den lebendigen Inhalt einer Mannigfaltigkeit mit 
verschiedenen Kraften ausgeriisteter, im Weltleben — in- 
sonderheit im Opfer — verschieden wirkender raumlicher 
und zeitlicher Elemente in sich schlieBen '). 

Eine besondere Gruppe von Wesenheiten, denen die 
Brahmanatexte neben diesen „Gottheiten~ eine bedeutende 
Rolle zuweisen, sind die Substanzen, aus denen sich das 
korperliche und geistige Dasein der menschhchen Person- 
lichkeit aufbaut. Da ist Geist, Atem und Rede, oder an- 
stelle des Atems eine Vielheit von Atemkraften. Da ist 
Speise und das dem Korper angehorende Wasser, Knochen 
und Mark, Auge und Ohr. 

') Doch schreitet man in der Tat daneben auch schon zu der ab- 
strakteren Vorstellung des „Kala“ fort: das Wort bedeutet, scheint es, zu- 
nachst den rechten, fiir einen Zweck geeigneten Zeitpunkt, dann 
die Zeit iiberhaupt. Ygl. auch die Anfiihrung in Anm. 11 am Ende 
dieses Buchs. 
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Weiter aber ist bezeichnend, wie neben diesen Spharen 
des Makrokosmus und Mikrokosmus als gleichberechtigt eine 
dritte steht: das Opfer mit dem Kreis der ihm zugehorigen 
einzelnen Verrichtungen und vor allem mit den heiligen 
Vedatexten — mit den Details ihres Wortlauts, den Vers- 
mafien, den verschiedenen Formen kiinstlicher Wiederholung 
und Verschrankung der Versglieder beim Aufbau der Ge- 
sangliturgien, bis herab zu solchen Minutien wie dem Auf- 
treten des und desLautsanirgend einer Stelle oder dem Wechsel 
der Kasusformen eines Sehlagworts in den heibgen Formeln : 
interessante Anfange grammatischer Beobachtung werden 
hier gelegentlich sichtbar. Man sieht, wie deutlich sich die 
Eigenart dieses priesterlichen Weltbildes auspragt : zusammen 
mit Sonne und Mond, mit Atem und Geist regieren die 
Metra der heiligen Hymnen als Grofimachte den Weltlauf. 
In einem Brahmana heiBt es: ,,dies alles, was da ist: die 
heibgen Hymnen, Spriiche, Lieder, Metra, Opfer, Menschen 
und Vieh“. 

Schliefllich gehdrt, wie in dem bisher Gesagten schon 
gelegentlich hervortrat, in diesem Gewirr mystischer oder 
magischer Substanzen auch all dem eine Stelle, was uns als 
Eigenschaft eines Wesens oder als eine ihm innewohnende 
Kraft erscheint. Auch dies sind ..Korper- (tanu) 1 : so in dem 
Weibe, das mit schadlichen Eigenschaften ausgestattet ist, 
der „gattentotende Korper", der ,, Korper der Sohnlosigkeit-. 
Ahnbch ist die Kraft vorgestellt, die den Priester oder den 
Adligen zu dem macht, was er ist: das Brahman, das Kshatra. 

Eine gewisse Fortgeschrittenheit des Denkens von 
den vorgeschichtlichen Gebilden zu Reinerem, Wirldicherem 
ist in all dem ja unverkennbar. Die Weltgegenden, das 
Jahr und ahnliche Machte, ja selbst Opfer und Opfer- 
lieder als Beherrscher des Geschehens tragen in der Tat 
den Stempel hoherer Vorstellungsweise als die Fratzen- 
gestalten der Vorzeit. Und doch, was das Denken der 
Brahmanen in jenen Wesen sieht, die Vorgange, die es 
unter ilmen sich vollziehen laflt: all das fallt immer noch 

2 * 
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fortwahrend in den Stil grotesker Unwirklichkeit zuriick, 
der fur die prahistorische Zeit charakteristisch ist. Nicht ver- 
wunderlich, wenn man sich vergegenwartigt, wie ganz und 
gar diese Priester noch Zauberer gewesen sind. Die Vers- 
mafle sprechen und handeln. Das Jahr hat ein Verlangen. 
Das Opfer verwandelt sich in eine Schildkrote und redet. 
Viel unbestimmtes Schweben zwisehen unpersonlichem imd 
personlichem — schattenhaft personlichem — Dasein. Netze 
phantastisch willkurlicher Beziehungen umspinnen alle diese 
Wesenheiten, aus deren Aktion sich die Struktur des Opfers, 
seine Wirkung auf Weltlauf und Ich erklaren soil. Sie wirken 
auf einander durcli Bertihrung, dureh die ihnen innewohnende 
Zahl, durch irgend etwas ihnen Anhangendes. Sie fiirchten 
sich vor einander, ruhen auf einander, gehen in einander 
ein, sind mit einander verwoben, paaren sich mit einander. Sie 
erschaffen einander, indem das Eine das Andre aus sich entlaflt, 
nehmen sich wieder in einander herein, absorbieren einander, 
verwehen in einander. Das Eine geht in das Andere iiber, 
wird zum Andem, ist eine Form des Andem, ist das Andre. 
Vor allem dies letzte: das Eine ist das Andere. Von der 
alten Fahigkeit der vorgeschichtlichen Zeit, als unmittelbare 
Gewifiheit zu empfinden, daJ3 etwas zugleich es selbst und 
etwas anderes ist (oben S. 1 1 f.), besitzen diese Theologen noch 
einen recht starken Rest. Das Opfer ist das Jahr. Das 
Opfer ist Rede. Das Opfer ist Vieh. Das Auge ist die 
Wahrheit. Das Versmafi Trishtubh ist Kraft. Es ist schwer, 
die Intensitat der Gleichsetzungen, die sich in solchen Satzen 
aussprechen, sicher zu veranschlagen. Kaum zweifelhaft 
scheint doch, dafi verglichen mit den uns gelaufigen symboli- 
sierenden Zusammenstellungen — Halbmond und I slam , 
Lorbeer und Ruhm — es sich dort um eine wesentlich 
starkere Empfindung wirklicher Identitat handelt. Sie mag 
ahnlich heutzutage von dem gefiihlt werden, fiir den das 
Brot des Abendmahls nicht den Leib des Herm bedeutet, 
sondem sein Leib ist. 

Fortwahrend wechseln die Figuren, in denen sich die 
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Elemente dieses Weltbildes an einander fiigen. Das Ein- 
zelne schwankt und schwirrt hin und her, ist jetzt dies, jetzt 
jenes. Die Klammem, die alles in der gegenseitigen Lage 
festhalten oder vielmehr nicht festhalten, sind schwach. Mit 
den Beweisen dafiir, daB das Eine das Andre ist — sofera 
tiberliaupt solcher Beweis versucht wird — macht man es 
sich bequem. „Der Feueraltar, den man geschichtet hat, 
ist diese Rede. Denn mit der Rede 1 ) wird er geschichtet “ 
— so schlieBt man ganz im Stil prahistorischer Logik. „Das 
Gewordene ist das Selbst. Denn gewifi ist das, was ge- 
worden ist, und gewiB ist, was das Selbst ist.“ Man mochte 
meinen, daB, wenn sich hier zwei Vorstellungen einmal in 
einer gewissen gegenseitigen Nahe befinden, es nicht mehr 
gelingen will sie auseinander zu halten. Sind bei den Be- 
trachtungen, die man anstellt, Zahlenverhaltnisse im Spiel, 
so huldigt man denn auch dem Prinzip, daB es auf eins 
oder zwei mehr oder weniger nicht ankommt, oder man 
gestattet sich auch einen direkten Rechenfehler. Gern halt 
man sich an oft recht geringfiigige Wortahnlichkeiten, um 
auf die Identitat zweier Wesenheiten oder auf mystische 
Krafte in ihnen zu schlieBen: man bringe, um die Uber- 
zeugungskraft zu wiirdigen, die ein solcher Beweis besitzt, 
die alte Vorstellung von der mystischen Wesensgemeinschaft 
zwischen Namen und benannter Sache in Anschlag. indha 
ist indra, dhurva ist durva. Zwar stimmt die Wortgleichheit 
nicht recht — um so viel besser; sie ist eben „verborgen; 
das Verborgene aber lieben die Gotter“. So lassen Begriffe, 
Zahlen, Worte es sich ohne viel Widerstand gefallen, nach 
Belieben hin und her geschoben zu werden. Einer Wesen- 
heit, die als wirkungsvoll erscheinen soli, gonnt man es gern, 
„dies Alles“ zu sein: warum sollte man auch vor einer 
Grenze halt machen, wo man es ebenso leicht hat iiber die 
Unbegrenztheit zu verfiigen? Als Parameshthin, Sohn des 
Weltschopfers Prajapati, das Neu- und Vollmondsopfer dar- 


’) Unter Rezitation von Spriichen usw. 



22 


Einleitung. 


gebracht hatte, „kam ihm derWunsch: ,Moge ich dies Alles 
sein‘. Er wurde zu den Wassern. Die Wasser wahrlich 
sind dies Alles “ — und wenige Zeilen weiter: der Atem ist 
dies Alles; die Rede ist dies Alles; der GenieBer der Speise 
und die Speise selbst sind dies Alles. Ein Weltbild, in dem 
so alles in einander sehwimmt, gibt eben die rechte Atmo- 
sphare her, die der priesterliche Zauber braucht, um die 
Dinge zu beschleichen, von fem her das Eine im Andern 
zu erfassen und zu bezwingen. In der Gewinnung der Er- 
kenntnisse, durch die das erreieht wird, arbeitet und kampft 
nicht der Gedanke seinen sehweren Kampf, die Hindemisse 
zu besiegen, die ihm den Zugang zur Wesenstiefe der Dinge 
verwehren. Sondern es ist ahnlich wie es in der prahistori- 
schen Zeit war: wo eine Frage auftaucht, hat man auch 
alsbald ohne viel Suchen die Antwort bereit. In der ruhigen 
Abgeschlossenheit der privilegierten Kaste, keiner andern 
Kritik ausgesetzt als einer, die mit genau dem gleichen 
Rustzeug arbeitet, am wenigsten von Selbstkritik behelligt, 
laflt man nach Willkur und Behagen die Phantasie von Ein- 
fall zu Einfall ihr Spiel treiben. 

DaB im Gewirr jener welterftillenden und den Weltlauf 
beherrschenden Potenzen dock vor den Augen der priester- 
lichen Betrachter gewisse Ordnungen mit grofierer oder ge- 
ringerer Bestimmtheit sich feststellen, ist ja natiirlich. Ein 
sehr primitiver, auf der vorgeschichtlichen Entwicklungsstufe 
haufiger Typus der Klassifikation ist die Einteilung von 
Wesenheiten aller Art entsprechend der sozialen Gruppierung 
der Menschen. Tiere, Pflanzen, Himmelskorper, Weltgegenden 
— Alles ordnet sich nach den Totemgruppen, Clans, Phra- 
trien der menschlichen Gesellschaft. In Australien kann der 
Zauberer, welcher der sozialen Gruppe Mallera angehort, 
beim Zauber nur Gegenstande verwenden, die ebenfalls 
Mallera sind; stirbt er, muB das Holz des Geriists, auf das 
die Leiche gestellt wird, von einem Baum der Malleraklasse 
kommen.' Eine deutbche Vei'anschaulichung davon, wie 
andre W esensziige jenes Denken verglichen mit dem unsrigen 
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in Personen und Dingen sieht und wichtig genug findet, 
um darauf fundamentals Einteilungen und Regeln fur das 
Handeln zu bauen. Genau dieselbe Denkweise erscheint 
nun auch in der brahmanischen Opferwissenschaft. Die 
gleichen Kasten wie unter den Mensehen gibt es unter 
Gottem und Tieren. Und der brahmanischen Phantasie 
wiirde etwas Wesentliches fehlen, wenn diese Einteilung 
nicht auch die Metra der heiligen Texte, die Melodien und 
Anordnungsweisen der Gesanglitaneien umfaBte. Auch die 
Jahreszeiten, auch die Zahlen, welche fur die Metra rriaB- 
gebend sind, werden dem System angeschlossen. Was unter 
den Mensehen der Brahmane ist, ist unter den Gottern Agni, 
unter dem Vieh der Ziegenbock, unter den Versmaflen das 
aus achtsilbigen Reihen gebildete: dies Alles ist unter ein- 
ander gleichen Wesens, ist Alles aus dem Haupt des Welt- 
sehopfers hervorgegangen. Ebenso haben der Adlige, der 
Vaisya, der Sudra, die der Reihe nach aus Brust und Armen, 
aus dem Bauch, aus den Fiiflen des Schopfers stammen, 
ihre Verwandten gleichen Ursprungs in jenen andern Daseins- 
spharen. Auf dieser Klassification beruht es, daB der Brah- 
manenknabe im achten bis sechzehnten Lebensjahr die Jting- 
lingsweihe empfangen soli, da acht die Zahl seiner Kaste 
ist, wahrend fur den Adligen und Vaisya aus dem gleichen 
Grunde das elfte bis zweiundzwanzigste , das zwolfte bis 
vierundzwanzigste Jahr gilt. Ebenso legt der Brahmane die 
heiligen Opferfeuer im Friihling an, in der Jahreszeit seiner 
Kaste, der Adlige im Sommer, und so fort. Naturlich zwar 
kann das Alles nicht in dieser Form direkt aus hochstem 
Altertum stammen, denn weder die Kasten noch die fur die 
Zahlenverhaltnisse maBgebenden VersmaBe — und schlieB- 
lich auch nicht die Gotter — sind uralt. Aber es ist kaum 
zweifelhaft, daB auf den Stoff, den die geschichtliche Zeit 
hervorgebracht hat, doch hier eine Denkgewohnheit ange- 
wandt ist, die sich in ununterbrochener Kontinuitat aus femen 
Tiefen vorgeschichtlicher Vergangenheit erhalten hat. 

Wahrend die eben besprochene Klassifizierung vor allem 
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ffir die Beurteilung des Verhaltnisses der Brahmanaspeku- 
lation zu jener Vorgeschiehte lehrreich ist, hat eine andre 
oft begegnende Einteilung des Weitgebiets direkte, erheb- 
liche Wiehtigkeit fur die vor uns liegende Frage, wie sich 
in dieser Spekulation die Idee des All-Einen vorbereitet. 
Die Figuren, nach denen sich irgend welche imter den welt- 
erfiillenden Wesenheiten ordnen, werden gern als auf ver- 
schiedenen Daseinsgebieten wiederkehrend in mehreren sich 
gegenseitig entsprechenden Exemplaren neben einander ge- 
stellt, mit stehend wiederholten Schlagworten wie besonders 
haufig den folgenden: „So in Beziehung auf die Gottheiten. 
Nun in Beziehung auf das Selbst." Und auch oft: „Nun 
in Beziehung auf das Opfer" : also eine Mehrheit, etwa eine 
Dreiheit der Erscheinungsfomien — sie wurde schon oben 
(S. 19) beruhrt — , in denen, hier und dort entsprechend, 
dasselbe Verhaltnis, derselbe Vorgang sich manifestiert 1 ). 
Mit den „ Gottheiten", von denen da die Rede ist, pflegen 
in der Regel nicht Agni, Indra und ihre Genossen gemeint 
zu sein, sondern jene raehr kosraischen als mythischen 
Wesenheiten, die wir oben (S. 18; zur Wurde von „Gott- 
heiten u aufriicken gesehen haben. Prajapati der Welt- 
schopfer bringt die drei grofien rituellen Gebilde hervor, 
die man als die „drei Ozeane" betrachtet: die Schichtung 
des mystischen Feueraltars, die Gesanglitanei Mahavrata, die 
Hymnenlitanei Mahaduktha. Die sind Erdwelt, Luftreich, 
Himmel. „So in Beziehung auf die Gottheiten. Nun in 
Beziehung auf das Selbst": — eben jene drei Mysterien sind 
Geist, Atem, Rede. Gerade derartige von vomherein auf 
weltumfassende Symbohk angelegte Riten, die von raffi- 
nierteren priesterlichen Technikem neben die alten vergleichs- 
weise naturwtichsigen Opfer gestellt sind, eignen sich be- 

*) Wie diese Dreiheit ale stehend aufgefafit und welche beherrschende 
systematische Bedeutung ihr beigelegt wurde, zeigt ein Memorialvers in 
einem jiingeren yedischen Ritualtert: ,Was sich auf die Gottheiten be- 
zieht, auf das Selbst, auf das Opfer: diese Dreiheit in den Spriichen und 
in den Brahmanas wird Wissen genannt* (Sankhayana Grhyasutra I, 2, 5). 
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sonders dazu, mit den schematisehen Linien solcher Figuren 
iiberzogen zu werden. Aufierungen wie die eben angefiihrte 
mogen, ihren Einzelheiten nach betrachtet, als rein spielerisch 
erseheinen. Aber es zeigt sich in ihnen eine Tendenz, die 
fur das Ganze der Gedankenentwieklung doch von Be- 
deutimg ist. Das Gewirr der Potenzen, welche die Welt 
erfiillen, fangt sich fur das Bewufitsein der Brahmanen selbst 
zu ordnen an. Grofie Reiche, auf die sie alle sich verteilen, 
sondern sich zugleich von einander ab und fallen auch wieder 
in mystischer Identitat zusammen: hier die AuBenwelt, dort 
die menschliche Personlichkeit; dazu dann, dem priest er- 
lichen Betrachter als gleichberechtigtes drittes Reich er- 
scheinend, die Sphare von Opfer und Veda. Prajapati der 
Weltschopfer „schaute um unter alien Wesen. Da erblickte 
er im dreifachen Wissen ‘) alle Wesen. Denn hier ist das 
Selbst aller Metra, aller Formen des Preislieds, aller Atem- 
krafte, aller Gottheiten u . Und in die Welten ergiefit dann 
der Schopfer „als in den Mutterleib sein zum Samen ge- 
wordenes Selbst, bestehend aus den Metris, aus den Formen 
des Preislieds, aus den Atemkraften, aus den Gottheiten a . 
So wird er zum Selbst aller Wesen, und wie er, so wird 
es der Opferer, in dem sich wiederholt, was dem Schopfer 
widerfahren ist. „Wenn der, der also weifl, aus dieser Welt 
scheidet, so gelangt er zu jenem Selbst bestehend aus den 
Metris, aus den Formen des Preisliedes, aus den Atem- 
kraften, aus den Gottheiten. Ein hieraus Bestehender wird 
er und zur Hohe steigt er empor, wer also wissend jenes 
(Opfer-)Werk vollzieht, oder wer dies also weiB." Man sieht 
in solchen Aufierungen, wie jene groBen Daseinsreiche der 
AuBenwelt (der „ Gottheiten"), des personlichen Wesens, des 
Opfers oder Veda zusammenflieBen, wie die Mannigfaltig- 
keiten ihrer Inhalte sich in einem Punkt konzentrieren. 
Und die SchluBworte der angeftihrten Stelle zeigen, wie 
dann dieser ganze allumfassende Reichtum dazu da ist, im 


*) Der Knnde der drei Veden: Rig-, Yajnr- und Samareda. 
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Jenseits als Lohn dera zuzufallen oder vielmehr in dessen 
Wesen sich zu ergieben, der die Kunst kennt ihn sieh an- 
zueignen: der Opferer, der Wissende. 

Darait ist nun die letzte Frage beriihrt, mit der sich 
unsre Betrachtung der indischen Opferweisheit beschaftigen 
mufi. Was lehrt diese uber Tod und Jenseits? 

Tod und Jenseits. 

Das Problem des Jenseits wird in den Brahmanatexten 
nicht selten beriihrt, haufiger und angelegentlicher als in 
den alten Poesien des Rigveda. Beruht das nur darauf, dab 
das Gelage des Somaopfers, der Preis trinklustiger Gotter, 
wenig AnlaB gab, von jenen diisteren Regionen zu reden? 
Man kann zweifeln. Glaublich ist es doch, dab sich jetzt 
in der Tat gesteigerte Aufmerksamkeit dorthin richtete. Mehr 
als vordem war man gewohnt, wenn auch in phantastischer 
Weise, an Gesetze des Weltlaufs, an die Struktur der mensch- 
bchen Personlichkeit zu denken. Das mochte dahin wirken, 
dab neben den Wiinschen und Bediirfnissen des Heute und 
Morgen immer mehr auch die letzten Entscheidungen er- 
wogen wurden, die jenseitige Zukunft des Menschendaseins. 
Wie kurz schien die Spanne des Erdenlebens verglichen 
mit jenen Ewigkeiten. r Driiben gibt es mehr Nachte“, 
sagte man. 

Die Grundlage nun der Gedanken, die sich da entwickelten, 
bildeten selbstverstandlich die aus der Vergangenheit ererbten 
Vorstellungen, in denen altere und jiingere Elemente hier 
wie bei andern Volkem sich iibereinander geschichtet, mit 
einander vermischt hatten: der Glaube an gespenstisches Fort- 
leben der Seele in groberer oder geringerer Nahe der alten 
Behausung, an ein Reich der „Vater“, belierrscht von einem 
Konig der Toten, daneben an Aufsteigen zu Himmelshohen, 
zur Gemeinschaft der Gotter — Eile dorthin zu kommen 
hatte man nicht : das Erdenleben war ja erfreulich genug — , 
und an die Kehrseite soleher Himmelsseligkeit, furchtbare 
Strafen in Hollenfinsternissen. Neben all dem ist vielleicht 
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auch diesem Zeitalter die Leugnung jeglichen Fortbestehens 
jenseits des Todes nicht fremd gewesen, wie spater eine 
Upanishad sagt: Manche glauben, dafi die Toten sind, Manche 
dafi sie nicht sind. Die verschiedenen Auffassungen iiber 
das Jenseits gehen begreiflicherweise ohne den Versuch eines 
ernstlichen Ausgleichs ihrer Widerspriiche in den Brahmana- 
texten durch einander. Dort ist auch die Rede von den 
gequiilten Toten, die aus Verwirrtheit oder zur Strafe einer 
Verschuldung den rechten Weg hiniiber vergeblich suchen: 
„Mancher weifi seine Statte nicht zu finden. Verwirrt 
vom Feuer (der Leichenverbrennung), betaubt vom Rauch 
weifi er seine Statte nicht zu finden. “ Wer eines Brah- 
manen Blut vergieBt, „soll so viele Jahre, wie das hervor- 
spritzende Blut Staubkornchen trifft, die Welt der Vater nicht 
kennen“. 

In diese und ahnliche ungeordnet hin und her spielende 
Vorstellungen fiigt sich nun ein weiteres — freilieh wissen 
wir nicht gewifi, ob ein vollkommen neues 1 ) — Element ein, 
in eine Richtung weisend, die zu entscheidenden Umge- 
staltungen des Jenseitsglaubens zu fiihren bestimmt ist. Es 
steht nicht fest,ob die betreffende Vorstellung, die uns natiirlich 
in priest erlicher Fassung vorliegt, in der Tat aus dem Denken 
brahmanischer Kreise hervorgegangen ist. Nichts scheint 
die Moglichkeit auszuschlieBen, daB es sich um einen von 
Haus aus popularen Glauben handelt, der in der Uberlieferung 
priesterlicheStilisierung empfangen hat. EinSchlag\vort,dasin 
den altesten Texten nicht begegnet, tritt jetzt auf und wird oft 
ausgesprochen : Wiedertod. Die Water 1 -, die Gestorbenen 
bleiben selbst sterblich. Ihnen droht im Jenseits Wieder- 
holung des Todesgeschicks, ja vielleicht ins Unabsehbare 
Wiederkehr immer neuen Sterbens 2 ). „Welche dies also 

*) Siehe fiber diese Prage unten S. 29, Amn. 2. 

a ) Es ist, wie schon bemerkt, nicht nnmoglich, daB diese Vorstellung 
des „Wiedertodes i in die Zeit des Rigreda oder gar weiter zurfickreicht. 
In einer Anrufung Somas (Rigv. IX. 113) wird von den Himmelswelten 
gesprochen und Vers ffir Vers das Gebet wiederholt: .Dort mach mich 
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wissen oder welche dies Werk vollbringen“ — heifit es be- 
treffs ernes bestimmten Ritus und der Kunde von seinem 
Sinn — „die gelangen sterbend zu neuem Dasein: das Dasein, 
zu dem sie gelangen, ist Unsterblichkeit. Aber die, welche 
nicht also wissen oder welche dies Werk nicht vollbringen, 
gelangen sterbend zu neuem Dasein: die werden wieder und 
wieder seine (des Todesgottes) Speise“. 

Besonders fern lag die in mancherlei Gestalten ja auch 
unter Naturvolkem verbreitete Vorstellung des Wiedertodes 
in der Tat nicht. Das Hiniibergehen in das Totenreich wird 
im Veda bisweilen als ein Geborenwerden in diesem Reiche 
aufgefaflt: „wenn er stirbt und sie ihn auf den Scheiterhaufen 
legen: wenn ervon dort aus zum Dasein gelangt, dann wird 
er zum drittenmal geboren" '). Der also Geborene ist dann 
in jener Welt mannigfachen Schicksalen ausgesetzt. So muB 
er essen und hungert, wenn er nicht zu essen hat. Warum 
sollte es in dieser Existenz, in die hinein man geboren wird, 
nicht auch ein Sterben geben? 

Wie ist aber dies Wiedersterben des Gestorbenen naher 
zu verstehen? Verbleibt er wiedersterbend im Totenreich, 
so dad der Wiedertod nur eine innerhalb desselben jen- 
seitigen Daseins sich zutragende Katastrophe ist — neues 
Hereinbrechen von Todesschmerzen, etwa auch sich wieder- 
holender Verlust lieben Besitzes, AbreiBen gewohnter Zu- 
sammenhange? Oder, wie der Tod von der Erdenwelt in die 


unsterblich.“ Darin kann liegen, daB in jenen Welten auch neuer Tod 
drohte. In der Tat sieht die Stelle manchen spateren recht ahnlich, die 
in diesem Sinne von Erlangung der Unsterblichkeit in der Himmels- 
welt reden. Mit der Bestimmtheit wie Boyer (in seinem ausgezeichneten 
Aufsatz „Sur l’origine de la doctrine dn Samsara' , Journal asiatique 
1901, II, 466) mochte ich hier doch nicht sprechen; jener Wortlaut laBt 
sich m. E. auch weniger scharf deuten. Ubrigens gehort das Lied zu den 
allerjiingsten des Rigveda: womit freilich vereinbar ist, daB der in ihm 
vielleicht angedeutete Glaube auch alteren Zeiten, in deren Dichtungen von 
Tod und Jenseits wenig die Rede ist, eigen gewesen sein kann. 

r ) Die erste Geburt ist die natiirliche, die zweite der Erwerb der 
Fahigkeit zum Opfern. 
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Vaterwelt geftihrt hat, filhrt so der Wiedertod von der Vater- 
welt in andere Welten, vielleicht auch zum Erdenleben 
zurilck *) ? Die Quellen sind mit AuBerungen hieriiber recht 
karg. IraGanzen scheint die erste dieser beidenAuffassungen 
vorzuherrschen. „Wer ohne sich von diesem Tode befreit 
zu haben in jene Welt hiniibergeht . . . den totet er (nam- 
lich der Sonnengott, der hier als Tod vorgestellt ist) in jener 
Welt wieder und wieder“: also der Schauplatz aller Wieder- 
holnagen des Sterbens bleibt immer das Jenseits. So werden 
denn auch die „Vater“ nicht selten als „ein fur allemal weg- 
gewandt“ (vom irdisehen Dasein) bezeichnet. Doch findet 
sich daneben auch die zweite jener Auffassungen. Am 
klarsten an einer Stelle, die vom Ruf svaka („Heil!“) am Ende 
der Formeln ftir Darbringung der Opfergaben spricht. Dieser 
Ruf bedeutet ein Ende. Ftir den Wissenden aber mufi sich 
das Ende zum besten wenden: „Aus dem Winter wahrlich 
ersteht wiederauflebend der Friihling. Denn aus jenem 
kommt dieser wieder zum Dasein. Wieder zum Dasein 
wahrlich kommt in dieser Welt, wer dies also weiB. 11 So 
gibt es also nach dem Tode nicht allein neues Sterben, 
sondem es kann auch — offenbar im AnschluB an solches 
Sterben — Wiederkehr zum Erdendasein geben®). Und 


*) Man kann weiter an definitive Vernichtungim Wiedertode denken. 
DaB es im Gewirr so vieler Meinnngen auch diese anderwarts nicht selten 
begegnende gegeben hat, ist moglich. Besondere Wahrscheinlichkeit scheint 
mir doch dafiir kaum zu sprechen. LieB der erste Tod unter alien Um- 
standen ein dem Wiedertode ansgesetztes Dasein fortbestehen, warum 
sollte der Wiedertod, den sein Name so deutlich als gleichartige Wieder- 1 
holung des ersten kennzeichnete, anders wirken? Und ausdriicklich ist 
von wiederholtem Wiedertod die Rede. Wenn die „Vater“ ^sterblich 1 * ge- 
nannt werden, braucht natiirlich kein das Dasein vernichtendes Sterben 
gemeint zu sein. 

2 ) DaB auch die Vorstellung von dieser Wiederkehr in der Tat viel 
alter ist. als es nach den Aufierungen der Texte den Anschein hat, jene 
vielleicht — woran Oltramare (Hist, des id6es th6os. I, 97) denkt — an 
alten Yolksglauben ankniipft, ist durchaus moglich. Quellen wie der 
Rigveda lassen eben, wie erwahnt, inbezug auf derartige Fragen das 
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wenn an einer andern Stelle neben einander von Beschiitzung 
der Vater und des Viehs vor dem Wiedertode die Rede ist, 
so kann das dahin gedeutet werden, daB in die groBe Be- 
wegung von Sterben und Wiedergeburt neben der mensch- 
liehen Existenz auch die tierische einbegriffen ist : was dann 
wohl an primitive Vorstellungen vom Hineinfahren der 
menschlichen Seele in Tiere ankniipfen wiirde 8 . GewiB liegt 
in solchen vereinzelten AuBerungen das spatere Seelen- 
wanderungssystem noch nicht fertig vor. Aber man sieht, 
wie innerhalb des alten Glaubens an ein Jenseits, an Hiniiber- 
gehen in die Vaterwelt, ohne daB jener Glaube aufgehoben 
wiirde, neue Elemente auftreten, oder vielleicht vorhandene 
Elemente neues Gewicht erhalten, in denen sich die Richtung 
auf das spatere Dogma deutlich zu erkennen gibt. 

Betreffs der Entscheidung dariiber, wie sich ftlr einen 
jeden der Weg von Dasein zu Dasein gestalten soil, hat, 
wie bekannt, die spatere Zeit aus sehr alten Vorstellungen 
von jenseitiger Vergeltung die Lehre vom .,Karman‘ ; ent- 
wickelt. Je nach Verdienst oder Schuld seiner Werke ge- 
langt man zu hoherem oder niederem, seligem oder qual- 
vollem Dasein und verbleibt in solcher Existenz, bis das 
Karman ausgenossen oder abgebiiBt ist. Auch dieser Ge- 
danke oder mindestens ihm Ahnliches scheint schon jetzt 
beriihrt zu werden. So heiBt es von dem, der einen ge- 
wissen Ritus kennt: „Ihm trinken Tage und Nac-hte in jener 
Welt nicht seinen dort niedergelegten Schatz aus. Dem 
unausgetrunkenen Schatz nach geht er hin. 4, ‘ Was kann 
der Schatz" anders sein als der Schatz guter Werke, 
die driiben den Kommenden erwarten und die der 
Wissende dort, ungeschmalert durch feindhche Macht, aus- 
genieBen darf? 


Argumentum ex silentio nicht zu. — In der oben angefiihrten Stelle ist 
die Unebenheit leicht begreiflich, da6 von der Wiederkehr als etwas 
Heilvollem die Rede ist, wahrend im Allgemeinen der Wiedertod ge- 
fiirchtet wird. 
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Von der Gedankenbewegung, die auf die Idee ernes 
Allwesens hinarbeitet , ist dieser ganze Vorstellungskreis 
offenbar zunachst unabhangig, wenn auch natiirlich in 
der Folgezeit zwischen beidera die so leicht sich er- 
gebenden Verbindungslinien gezogen wurden. In den Per- 
spektiven, die sich jetzt immer sichtbarer eroffnen, iiber- 
wiegt der Charakter der Diisterkeit. Unabsehbare neue 
Entscheidungen, neue Gefahren; iiber alles ergiefit von 
vornherein das Wort ,,Wiedertod“ semen Schatten. 
Angel egentlicher , peinbcher , als wenn man sicher 
ware, durch eine einmalige Entscheidung alien Un- 
gewifiheiten ein Ende zu machen, richten sich die Ge- 
danken und Sorgen der furchtempfanglichen Seelen auf die 
Zukunft. 

Doch wie sollte Priesterkunst nicht Rettung aus diesen 
Noten finden? 

Wenn fur das Denken der Folgezeit das Ringen um 
Unsterblichkeit das beherrschende Motiv bildete: hier war 
ein Kampfplatz , wo man sich in leichten Erfolgen auf 
kiinftige Triumphe vorbereiten konnte. Eher als die harte 
Macht des irdischen Todes liefi sich ja das luftige Gebilde 
des „ Wiedertodes" iiberwinden und liefi sich durch solchen 
Sieg ^Unsterblichkeit" erw 7 erben, „das hbchste dieser ganzen 
Welt* 4 . Natiirlich bedeutete die Unsterblichkeit, auf die 
man hoffte, nicht grenzenlose Verlangerung des Erdenlebens, 
sondern endgiltiges Eingehen zu den Seligkeiten, die jenen 
Glaubigen als die begehrenswertesten vorschwebten. Fiir 
das Diesseits wiinscht man langes Leben bis in hohes Alter 
hinein, fiir das Jenseits solche Unsterblichkeit. Bald ist das, 
was zu dieser verhelfen soli, irgend ein rituelles Handeln 
— etwa ein Zauber, der die sterblichen Wesensbestandteile 
mit unsterblichen umgibt und sie dadurch unsterbhch 
macht 5 — ; bald ist es irgendwelches Wissen aus dem Ge- 
biet der um das Opfer gelagerten Wissensehaft. Ja die 
priesterlichen Anspriiche versteigen sich zu Lehren wie der, 
dafi ein Konig „sein voiles Leben durchlebt, vom Wieder- 
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tod frei bleibt, wenn ein also wissender') Brahmane Wachter 
seines Reiches und sein Hauspriester ist“. Man kann durch 
richtigen Ritus und rituelles Wissen auch seine schon hin- 
gegangenen Vater vom Wiedertode befreien. Die Flach- 
heit alter dieser Gedanken verrat sich deutlich in der Leichtig- 
keit und Willkiir, mit der jetzt hier jetzt dort, bald ftir 
diese bald fur jene Leistung, ohne eine Spur emsthafter 
Motivierung, die VerheiBung der Erlosung vom Wiedertode 
gespendet wird. 

Was Wesen und Inhalt des todbefreiten Daseins an- 
langt, so steht begreiflicherweise die Vorstellung des Weilens 
in der Himmel- oder Gotterwelt im Vordergrund. Im Ubrigen 
schwanken die AuBerungen, abhangig von den Zufallig- 
keiten des jedesmaligen Zusammenhangs. An einer Stelle 
wird der Erloste beschrieben als aus der Hohe auf die Be- 
wegung der Tage und Nachte herabblickend „wie wer auf 
einem Wagen steht und von oben auf die sich drehen- 
den Wagenrader schaut“. Ein andresmal heifit es, dab, 
wahrend im Tode sein Auge zur Sonne geht und andre 
Teile seines Wesens zum Mond, den Himmelsgegenden, dem 
Wind, er selbst „zu der unter diesen Gottheiten wird, die 
er erwahlt, und die Ruhe findet". Oder „zum Opfer werdend 
wird er vom Tode erlost . . . Welche Darbringung er opfert, 
die wird in jener Welt sein Selbst. Wenn der also Wissende 
aus dieser Welt scheidet, dann ruft jene Darbringung hinter 
seinem Riicken folgend ihm zu: Komra! Hier bin ich, dein 
Selbst ! 6 “ 

Trotz alter der Zukunftsweiten, mit denen man da zu 
spielen debt, liegt doch die innere Engheit dieser dem 
Priesterhirn entstiegenen Gedanken am Tage. Die Welt 
ist ein vergrofierter Opferplatz; im Jenseits tliront der 
Selige, durch ein bizarres Wunder zu einem Stuck Opfer 
geworden. Das Alles ist wie die ganze Opferwissenschaft 


*) Der Kenner einer bestimmten an der betreSenden Textstelle vor- 
getragenen Lehre. 
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der Brahmanen weihelos, trocken, kalt. Aber doch bereiten 
sich herannahende grofie Entwicklungen darin vor. Es 
finden sich Stellen — sie mogen den jiingeren der Brahmana- 
zeit zugehoren — die ohne den Boden jener Wissenschaft 
zu verlassen, doch fast schon die Sprache der kom- 
menden Zeit reden. Man betrachte einige solche AuBe- 
rungen 

„Da sagt man: wer steht hoher, wer dem eigenen Selbst 
(atman) opfert oder wer den Gottern opfert? Wer dem Selbst 
opfert, soli man antworten.‘ ; Den Gottern gebrachtes Opfer 
gleicht dem Tribut , den der gemeine Mann dem Konig 
bringt. Wer aber dem Selbst opfert, „der tut diesen sterb- 
lichen Leib, alles Ubel von sich ab wie die Schlange ihre 
Haut von sich abtut. Aus heiligen Hymnen, Spriichen, 
Liedern, Opferspenden besteht seine Wesenheit. So gelangt 
er zur Himmelswelt." 

Nachdem das ,,Brahmanopfer“ d. h. die taglich vorzu- 
nehmende Vedarezitation beschrieben ist — Brahman ist hier 
in alter Weise als die in den Yedatexten wohnende Kraft 
der Heiligkeit zu verstehen 1 ) — wird dem, der dies Opfer rait 
rechtem VerstKndnis bringt, die VerheiBunggegeben: „Wahr- 
lich er wird vom Wiedertode erlost; sein Selbst vereinigt 
sich mit dem des Brahman" 3 ). 

.So soli er wissen: alle Welten habe ich in mein Selbst 
(Atman) gesetzt. In alle Welten hab ich mein Selbst ge- 
setzt. Alle Gotter . . . alle Veden . . . alle Atemkrafte habe 
ich in mein Selbst gesetzt. In alle Atemkrafte habe ich 
mein Selbst gesetzt. Unverganglich wahrlich sind die Welten, 
unverganglich die Gotter, unverganglich die Veden, unver- 
ganglich die Atemkrafte, unverganglich das All. Aus Un- 
verganglichem geht zu Unverganglichem hin, den Wieder- 

x ) Dartiber Eingehenderes im nachsten Abschnitt. 

2 ) Wortlich: er gelangt zur Gleicbselbstigkeit ( sdtmata , abgeleitet 
von atman) mit dem Brahman. — Ahnlich wird im Kaushitaki Brahmana 
„Teilhaben an der Welt des Brahman und Gemeinschaft mit ihm“ ver- 
heifien — hier ohne einen Anhaltspunkt fiir die Aulfassung von Brahman. 

01 den berg; Upanishaden. 3 
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tod wehrt von sich ab, alles Leben erreicht, wer dies also 
weifi.“ 

Den Beschlufi mache einer jener Versspriiche, die zu- 
weilen in die Prosa der Brahmanatexte eingeftigt sind. 

„Nur durch Wissen zu wunschloser Hohe man sich 

erheben mag, 

Wohin nicht Opferlohn aufsteigt, Kasteiung ohne 

Wissen nicht. “ 

Hier tragt in der Rivalitat von Wissen und Werken 
als Spendern jenseitiger Giiter da, wo es sich um das hochste 
Gut handelt, das Wissen den Sieg davon. Man wird das 
begreifen. Wir kommen noch darauf zurtlck, wie innerhalb 
der Opfertheologie selbst sich ein Wissen allgemeinerer Art 
zu bilden anting, das nicht unmittelbar mit greifbar kon- 
kreten rituellen Werken zu schaffen hatte; von den 
hochsten Dingen aber war gem eben in solchem freiern 
Zusammenhang die Rede. Auch mochte verglichen mit den 
handgi'eiflichen Realitaten des Opferwerks das Wissen als 
der unfaBbarere, subtilere und darum machtigere Zauber 
erscheinen. Welche andere Macht sollte da fiir die An- 
schauung dieser Schulen, in denen Alles auf den Erwerb 
und Besitz des Wissens abzielte, holier hinaufreichen als eben 
das Wissen? — 

In der grofien Zeit der brahmanischen Spekulation, in 
den Upanishaden, lehrte man, daB aus dem Elend der 
Seelenwanderung erlost der Wunschlose, Wissende ist, der 
in seinem Selbst das all-eine Selbst, das Brahman erfafit. 
Die Gedanken, die hier dargestellt wurden, bereiten das 
vor. In ihnen pragt sich — wenn auch unter vielerlei Yer- 
wirrtheit — der Gegensatz des immer emeuten Sterbens 
und der Unsterblichkeit mit wachsender Entschiedenheit aus. 
Der alte Gegensatz der Lebenden und der Toten hat sich 
abgeschwacht, indem man an Wiederkehr der Toten zum 
Erdenleben zu denken anfangt. Jetzt kommt es vielmehr 
darauf an, ob man vom Wiedertode erlost ist oder nicht. 
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Unsterblichkeit, Erlostheit f&ngt an das Ziel der Ziele zu 
sein. Und insonderheit die zuletzt gesammelten Stellen 
sprechen, von der Unsterblichkeit und dem Weg dorthinredend, 
schon alle grofien Schlagworte der Upanishaden aus: Wissen 
und Wunschlosigkeit, Atman (Selbst) und Brahman. Un- 
merkhch gleiten die Ideen der Opferwissenschaft in die der 
Upanishaden hiniiber. Wie manche Gedanken enthalten 
Tiefen unausgeschopft vom rasch verklingenden Wort, das 
zuerst liber sie hinstreift. Hier war es nicht den Lehrem 
der Brahmanazeit gegeben in diese Tiefen zu dringen. 
Das war allein dem Ernst und der genialen Schauenskraft 
vorbehalten, deren Denkmal die Upanishaden sind. 


3 * 



Erstes Kapitel. 

Die alteren Upanishaden. 

Den Versuch, die Gedankengange und Gedankenspiele 
der Upanishaden — zunaehst der alteren 8 — zu beschreiben, 
will ich nicht damit einleiten, daB ich vom Aussehen dieser 
Texte selbst spreche oder von der Frage, inwieweit ihr 
Inhalt ein System gebildet hat. Die Darstellungsform, welche 
jene Alten handhabten, das Dasein oder Fehlen zusammen- 
hhngender Ordnung in ihren Ideen wird sich mit groBerer 
Anschauliclikeit und Bestimmtheit spater besprechen lassen. 
Hier soil vor allem von den Ideen selbst die Rede sein. 

Schon die oben gegebene Schilderung der Opferwissen- 
schaft hat mehrfach gezeigt, wie es in ihr an Momenten 
nicht fehlte, die iiber sie selbst hinaustrieben und die Bildung 
jener Ideen vorbereiteten. 

Bisher aber fand sich nicht Gelegenheit, einer eigen- 
artigen Sphare des Kultus zu gedenken — man kann sagen, 
daB sie an der Grenze seines Reichs liegt — die offenbar 
fur die uns beschaftigenden Entwicklungen von ganz be- 
sonderer Bedeutung gewesen ist. Neben den greifbaren 
Opferriten und liturgischen Prozeduren gab es schon frtih 
gewisse Verfahrungsweisenimmateriellen Gharakters, welchen 
hervorragende Fahigkeit zu innerlicher Vertiefung eigen war. 
Sie stellten sich ilirer Natur nach leicht in den Dienst neu 
in den Gesichtskreis tretender ideellerer und darum demOpfer 
oder den gewohnlichen Formen des Zaubers schwerer zu- 
ganglicher Machte. Dem bloBen Gedanken wurde von alters- 
her magisehe Wirkung beigelegt; so schrieb man denn an 
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gewissen Stellen der heiligen Handlungen bestimmte Ge- 
danken vor, deren Kraft dera Ritus die Richtung auf ein 
in jenen Gedanken ausgedriicktes Ziel irgendweleher Wiinsche 
oder Bedurfnisse verleihen sollte. Weiter ist hier eine Be- 
tatigung zu erwahnen, die sich als ..Verehrung 44 bezeichnen 
lafit. In feierlicher Haltung, bald mit bald ohne Spriiche, 
trat man vor die zu ehrende Wesenheit hin (upa-stha ) ; man 
setzte sich auch in ehrerbietiger Meditation zu ihr hinzu 
( upa-as , upa-ni-shad: es fallt in die Augen, daB wir uns hier 
der Sphare der „Upanishaden“ nahern) l ). „Wenn er abends 
und morgens zum Opferfeuer der Darbringungen hinzutritt 
oder sich dazu setzt: das ist dessen Verehrung* 4 . Eine be- 
sondere, haufig begegnende Form der „ Verehrung 44 ist die, 
daB man des zu verehrenden Wesens unter einer gewissen 
Benennung, als in der so benannten Wesenheit vei’korpert, 
ehrfurchtsvoll gedenkt: den mvstischen Feueraltar verehre 
man als die Rede; den Opfergesang verehre man als die 
Silbe Om. An die Vorschrift, die das anordnete, konnten 
sich dann Erlauterungen schlieBen, die betreffende Identi- 
fikation weiter ausspinnend oder verdeutlichend. Hier lieBen 
sich, wie man sieht, leicht Ubungen eines vergeistigteren 
Kultus entwickeln, die das Sichhinwenden auf erhabenste, 
transzendente Gegenstande der Anbetung, das Xachdenken 
liber deren mystische Natur in sich schlossen und dafiir eine 
feste Form schufen. 

Die Richtung nun auf solche hochste Objekte wurde 
weiter dem Gedanken mit besonderer Kraft gegeben durch 
die im ganzen Kultwesen so machtige Tendenz auf immer 
volltonendere Verherrlichung der Machte, von denen man 
Erfullung seiner Wiinsche erwartete. Den Gottem gegen- 
iiber zeigt sich das, wie allbekannt, sehr deutlich im Rigveda. 
Dort liebten die Dichter jenen zu schmeicheln, indem sie 
ihnen sagten, sie seien nicht allein sie selbst, sondern auch 


‘) Dartiber mehr unten. Vgl. auch Anmerk. 97. 98 am Ende 
dieses Buchs. 
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das, was andere Gotter sind, sie triigen deren ganze Macht 
und Herrlichkeit in sich. r Du, o Agni, bist Yaruna, wenn 
du geboren wirst. Du wirst zu Mitra, wenn man dich ent- 
fiammt. In dir sind die Allgotter, o Sohn der Kraft. Du 
bist Indra fiir den Sterblichen, der dir client. 44 Und etwas 
wie der „ Henotheismus 44 , von dem man hier gesprochen hat, 
die Yerehrung von Gdttem, die abwechselnd als hochste, 
ja als einzige erschienen, konnte sich im Reich jener welt- 
durchstromenden Substanzen, mit denen sich die Opfer- 
wissenschaft vor allem beschaftigte, wohl noch leichter ent- 
wickeln. Denn wenn schon die Umrisse der gottlichen 
PersOnlichkeiten nicht scharf und fest genug waren, um 
solches Hinauswachsen liber die eigenen Grenzen, solches 
Durcheinanderschwimmen auszuschlieben, so ist es begreif- 
lich, daii eben dasselbe vollends von den noch unbestimmteren, 
fliebenderen Potenzen der Opfertheologie gegolten hat. 
Dazu unterstiitzten manche positive, wenn auch noch so 
unvollkommene Beobachtungen die Neigung, eine einzelne 
Natur- oder Seelenkraft mehr Oder minder entschieden in 
den IVIittelpunkt von allem zu stellen. Das vom Wind ver- 
wehte Feuer, das von ihm ausgetrocknete Wasser schien in 
den Wind eingegangen. Wenn beim Schlafenden die Rede 
schweigt, das Auge nicht sieht, das Ohr nicht hort, aber 
der Atem fortatmet, so schien dieser alles andere, Rede, 
Gesicht, Gehor in sich aufgenommen zu haben. Es lag in 
der Art der indischen Phantasie, rasch bis zum Aubersten 
zu gehen. Wie aber konnte man das Wesen, auf das sich 
gerade die Aufmerksamkeit richtete, dem gegeniiber sich 
der Drang des Verherrlichens regte, iiberschwanglicher ehren, 
als indem man es fur das All erklarte? So war man denn 
in der Tat, wie schon oben (S. 21) erwahnt ist, friihzeitig 
leicht bereit, bald der einen bald der andern unter jenen 
Potenzen nachzuriihmen, dab sie „dies Alles 44 sei. Welcher 
Kontrast gegeniiber jener alten Zeit, fiir die der hochste 
Preis des starksten Gottes dahin ging, dab er den groben 
Drachen trotz seines furchtbaren Zischens, trotz Blitz und 
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Donner, Nebel und Hagehvetter erschlagen habe! Jenes 
Kompliment freilich, das irgendwelche Wesenheit als das 
All benannte, war schliefilich doch fiir das ernstliehe Auf- 
treten der Idee des All-Einen nur eine Vorbereitung; diese 
Idee selbst war damit noch nicht errreicht. 

Auf sie drangte weiterhin vomehmlich jenes so tief dem 
philosophierenden BewuBtsein innewohnende Yerlangen 
danach, in aller Vielheit der Erscheinungen die Einheit des 
Wesens zu erfassen. Wo sich nur der philosopbische Ge- 
danke regt, sehen wir ja dieses Grundmotiv wirken. Bald er- 
weckt es Traumgestalten der Dichtung und Ekstase, bald 
die Bemiihung darum, durch die zwingende Kraft von 
SchluBfolger ungen zu erweisen, was doch dem inneren An- 
schauen unbewiesen langst feststand. Moglieh ist ja zwar 
eine Denkweise — und Ztige von ihr sind auch der viel- 
gestaltigen indischen Philosophie nicht vollkommen fremd 
geblieben — , welche beim Hinabsteigen zum Wesensgrund 
der Erscheinungen, beim Suchen, wie in Indien oft gesagt 
wird, nach der Essenz (rasa) und nach der Essenz der 
Essenz, durchaus innerhalb der Grenzen des Einzelnen ver- 
harrt, so dab das Erscheinende verstanden wird als Er- 
scheinung eines Innern,- das eben nur ihm gehort, eben 
nur es ist, allein aus sich selbst seine Kraft saugend. Die 
Weltauffassung aber, die dort heimisch zu sein pflegt, wo 
man den Gang der Dinge durch Zauber und dem verwandte 
Ktinste zu beeinflussen strebt, ist von vornherein, wie schon 
frtiher (S. 12) hervorgehoben wurde, vielmehr andrer Be- 
trachtungsweise zugewandt. Hier herrscht ein Schauen, fiir 
das „eins in dem andern wirkt und lebt" und so denn _alles 
sich zum Ganzen webt u ; es gilt das iv yag to nav der 
Alchymie. Und wohin dieser Glaube neigt, ebendahin neigte 
mit besonderer Kraft auch die Eigenart des indischen 
Geistes, so dab die fiir jenes allerorts beobachtbare 
Stadium der geistigen Entwicklung charakteristische Rich- 
tung und die aus dieser besonderen Volksseele stammenden 
Einfltisse sich gegenseitig verstarkten. In Indien fehlte dem 
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Personlichkeitsgefiihl die voile Energie; so ward auch den 
Objekten in ihrer Begrenztheit kein sicheres, starkes Dasein 
zuerkannt. Hier herrschte nicht die Ubung eines Handelns, 
das auf die feste und sprode Einzelnatur der hart im Raum 
sich stoBenden Sachen trifft und um zu seinen Zielen zu 
gelangen deren Besonderheiten ergriinden und achten mufi. 
Vielmehr waltete hier die Ungeduld eines Sinnens, das gar 
nicht schnell genug das Eine erkennen kann, „durch dessen 
Erkenntnis diese ganze Welt erkannt ist a . So kam ja auch 
die Schonheit, die in der Erscheinung des Einzelnen wohnt, 
in der in sich selbst nihenden Kraft und Bestimmtheit 
seiner Formen, der indischen Seele nur selten zum vollen 
BewuBtsein: die bildenden Kiinste Indiens legen dafiir 
Zeugnis ab. Das Auge sehlofl sich den Erscheinungen und 
ihrer farbenreichen Besonderheit ; man hing dem nach darauf 
zu lauschen, wie der Lebensstrom in ihrer dunkeln Tiefe 
rinnt, der eine in allem. 

Schon an mancher Stelle der rigvedischen Hymnen 
(vgl. oben S. 13) und vollends nicht selten in den Brahmanas, 
hier freilich mit der diesen Texten eignen Diirrheit und 
Unbeholfenheit, tritt sehr deutlich die Abneigung dagegen 
hervor, diese und jene Vielheit definitiv anzuerkennen. Die 
groBere Zahl, die irgendwelehen Wesenheiten zunachst 
zuzukommen scheint, strebt man schrittweise auf kleinere 
Zahlen zu reduzieren, bis man bei der Einheit anlangt. 
Sakalya fragt: „Wie viele Gotter gild es, Yajflavalkya? 
— Dreihundert und drei, und dreitausend und drei. — Amen! 
antwortete jener. Wie viele Gotter gibt es in Wahrheit, 
Yajflavalkya? — Drei und dreiBig." Und so wird die Zahl 
weiter und weiter herabgesetzt. Es sind drei, zwei, andert- 
halb. Es ist einer. Der eine ist der Atem: gemeint wird 
sein, dafi der als Allbeleber das ist, worauf aller Gotter 
Dasein beruht. Ganz ahnlich wird an einer andern Stelle 
gefragt, wie viel Tage das Jahr hat, und durch Antwort 
um Antwort wird die Zahl vermindert, bis es zuletzt heiflt: 
„Einen Tag -4 — denn das Jahr hindurch wiederholt sich 
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immer gleich Tag urn Tag. „Das ist die dem Jahr ge- 
weihte Verehrung (upanishad). Wer diese dem Jahr ge- 
weihle Verehrung also kennt, wird wahrend des Jahreslaufs 
immer vorziiglieher. Ihm wird Selbstheit zuteil. Er wird 
zum Jahr. Zum Jahr geworden geht er zu den Gottern 
ein.“ Man lasse sich durch den phantastischen Ton dieser 
Gedankenspiele nicht hindern, den bezeichnenden Zug wahr- 
zunehmen, auf den es in ihnen ankommt. Der erste Ein- 
druck, den die Dinge erwecken, ist der einer gewaltigen 
Vielheit. Man sielit auf diese Vielheit hin: unter den Augen 
des Betrachters verringert, vereinfaeht sie sich. Wei ter und 
weiter fragt man: man langt bei der Einheit an. So steht 
man am Ziel. Da winken die Belohnungen, welche die 
magische Kraft des Wissens dem Wissenden sichert. Ein 
leicht gewonnener Triumph. Allzu schnell und lassig hat 
man iiber die ganze Ftille dessen weggesehen, was die Viel- 
heit zur Vielheit macht. Die Einheit zu entdecken ist so 
nicht schwer. 

Das theoretische Interesse nun an dieser Einheit ver- 
blindete sich mit Wiinschen und Bediirfnissen fur das hochste 
Wohl des eigenen Daseins, mit Regungen traumender Sehn- 
sucht und gebieterischen Verlangens. Erst dieser Zusammen- 
schlufi gab jenem Tnteresse seine ganze Wirkenskraft. Zum 
Streben nach Erkennen allein um des Erkennens willen ist 
man ja nur langsam und allmahlich fortgeschritten. 

Den Charakter des Wiinsehens, das hier die Seelen 
fiillte, schildert ein Text sehr lebendig: „Was der Mensch 
nur erlangt: er strebt dartiber hinaus. Erlangt er das Luft- 
reich: er strebt dartiber hinaus. Erlangte er jene (die jen- 
seitige) Welt: er wiirde dartiber hinausstreben. u Ein Heil 
wollte man mit raschem Griff erfassen, das aller Gefahrdung, 
aller Einengung entnommen ist. Dafiir muBte man einen 
Stiitzpunkt in einer allumfassenden, alldurchdringenden 
Wesenheit gewinnen. Eine Allkraft — von alien Kraften 
die tiefste, verborgenste — mufite da sein, damit man selbst 
an deren iiberschwanglicher Ftille teilnehmen konne. So 
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muBte sich Befreiung vora Wiedertode, Unsterblichkeit, der 
so viele Gedanken und Wiinsche zustrebten, erreichen lassen: 
besser als auf den Wegen jener schwankenden Gedanken- 
spiele, die dem Vollzieher dieses oder jenes Ritus, dem Be- 
sitzer dieses oder jenes rituellen Wissens in freigebiger Laune 
den Lohn der Unsterblichkeit verhieBen. Hinauf zur tlber- 
hohe des Einen, das iiber den Tod erhaben ist! Hinab in 
die Tiefen des eigenen Wesens, wo man versteckt eben 
jenes selbe findet, „das durch des Menschen Altern nicht 
altert, durch seine Totung nicht getotet wird!“ Und nicht 
allein auf die Regionen jenseits des Todes blickten die 
Wiinsche, die fur das Ich Erhebung zu allbeherrschender 
Hohe erstrebten. Eine Upanishad sagt einmal sehr offen 
und bezeichnend: „Was die Fiille ist, das ist Lust. Nicht 
gibt es Lust an Diirftigem . . . Wo man nichts andres sieht, 
nichts andres hort, nichts andres erkennt: das ist die Fiille. 
Wo man aber etwas andres sieht, etwas andres hort, etwas 
andres erkennt: das ist das Diirftige. Was die Fiille ist, 
wahrlich das ist das Unsterbliche. Was aber das Diirftige 
ist, das ist das Sterbliche. — Und worauf , Erhabener, griindet 
die Fiille sich? — Auf ihre eigne GroBe, oder auch nicht 
auf GroBe. GroBe werden in dieser Welt Kiihe und Rosse 
genannt, Elefanten und Gold, Sklaven und Gattinnen, Felder, 
Heimstatten. So ist es nicht gemeint, nicht gemeint — 
sagte er — denn da griindet sich immer eins auf das andre. 
Sie aber (die Fiille) ist unten, ist oben, ist im Westen, im 
Osten, im Siiden, im Norden. Sie ist dieses Alles.“ Wer 
so sein Selbst als das All erfaBt, fahrt der Text fort, „an 
seinem Selbst sich freuend, mit dem Selbst spielend, mit 
dem Selbst sich paarend, am Selbst sich ergotzend, der wird 
Selbstherr; frei durchwandelt er alle Welten. Die es aber 
anders erkennen, die sind fremder Herrschaft untertan; ver- 
gangliche Welten gehoren ihnen; unfrei bewegen sie sich 
durch alle Welten ^. 9 

In AuBerungen wie diesen befindet man sich in naher 
Nahe der Sphare, oder man ist schon in die Sphare selbst 
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eingetreten, in welclier der Genufl solcher Fiille, das Auf- 
gehen im Allsein am tiefsten ersehnt und genossen wird: 
die Sphare der Mj’stik. 

Auch in Indien hatte sich schon von altersher das 
Trachten der Mystik geregt, hoheres Sein in sich aufzu- 
nehmen, mit hoherem Sein zu verschmelzen. Zuerst selbst- 
verstandlich in plump grotesken Formen. Der Somarausch 
erhob den frommen Trinker in Hohen, wo er Himmel und 
Erde iiberragte. Ein Lied des Rigveda schildert das wilde 
Treiben der „in Schmutz gekleideten 11 Heiligen, in welche 
„die Gotter gefahren sind“. Jtingere Yedatexte beschreiben 
die „blauschwarze Dunkelheit“ und „packende Kraft u mannig- 
facher schamanenhafter Kasteiungen. 10 Im Ganzen fand das 
alles dort keinen besonders giinstigen Boden, wo die auf 
eine andre Tonart gestimmte Yerehrung der personlichen 
Vedagotter in voller Kraft stand; in der Somapoesie des 
Rigveda trat das ritualistische Element vor dem mystischen 
weit in den Vordergrund. Aber dann hatte die Brahmana- 
spekulation ihren Zug auf das Unpersonliche eben in das 
rituelle Wesen hineingetragen. Das alte Opfer war nicht 
mehr der niichterne Vorgang des Gebens und Nehmens von 
Person zu Person geblieben. Die mit ihm spielende Phan- 
tasie hatte es zu geheimnisvollen Wirkungen unpersonlicher 
Potenzen umgeschaffen. So wai'en jetzt die Bahnen dafiir 
geebnet, dafi in neuen Gestalten Mystik, die in der Sphare 
des Unpersonlichen so viel leichter gedeiht, ihren Einzug 
halten konnte. Xunmehr stand sie nattirlich auf anderm 
Niveau als dem jener rigvedischen Fakirs. Sie ging durch 
ahnliche Lauterungen hindurch, wie sie in Griechenland von 
der Raserei alten Bakchantentums bis zu Plotins Ekstase 
gefiihrt haben. Der Mystiker der Upanishaden hatte es nicht 
mehr mit dem Larm wilder, ungeberdiger Geister zu tun. 
Er wurde nicht von jaher Besessenheit eriafit, erstrebte auch 
nicht — oder doch nur als Nebensaehe, den Anschauungen 
des Zeitalters seinen Tribut bringend — die Zauberkiinste 
eines Wundermannes. Sondern er suchte Unsterblichkeit, 
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Ewigkeit, beseligendes substantielles Einssein mit dem Jen- 
seitigen, All-Einen. — 

So wurden durch das Zusammentreffen mannigfacher 
Motive unter den Potenzen, denen die Opferwissenschaft 
Macbt iiber die Dinge zuerkannte, Bewegungen hervoi’- 
gerufen, in denen sich eine beherrschende Obergewalt iiber 
das Gewirr erhob. Sehr viel zielbewuBte Gedankenarbeit 
war dabei wohl auch jetzt nicht im Spiel. Es ist als hatten 
sich die Vorstellungen vermoge ihres eignen Schwergewichts 
zu der neuen Figur geordnet. 

Das Brahman. 

Was sollte der Name sein, der das zur Herrschaft ge- 
langende Allwesen benannte? 

Man konnte einen allgemeinsten Ausdruck erwarten, 
etwa wie das .,Sein“, das „Seiende“ der Eleaten. Hatte 
doch schon ein rigvedisehes Lied in wundervoller Friihreife 
der Abstraktion iiber den Anfang der Dinge das Wort ge- 
sprochen : 

„Da war nicht Nichtsein, und da war auch Sein nicht. “ 
In der Tat wurde hier und da in den Upanishaden und ver- 
wandten Texten das „Seiende“ als das Urwesen genannt. 
Oder um etwas noch Urspriinglicheres zu finden, dem selbst 
das Seiende entstammen konnte, ging man auf das Nieht- 
seiende zuriick, lehrte wohl auch kiihnlich, dafi im Anfang 
der Dinge das Nichtseiende war, „dieses war das Seiende . 44 
Oder dem Urwesen wurden in tastendem Hin- mid Her- 
greifen gelegentlich Namen gegeben wie Kala „die Zed 44 , 11 
oder mit personhcher Wendung Prajapati, der in den Brah- 
manatexten gelaufige Name des Weltschopfers. 

Doch weit in den Vordergrund traten vor diesen im 
Anfang noch konkurrierenden Benennungen und Auffassungen 
des hochsten Wesens zwei andre. 

Man nannte es Brahman, etwa „heilige Macht . 44 Und 
man nannte es Atman „das Selbst 44 . 

Es ist bezeichnend und entspricht dem oben entwor- 
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fenen Bilde des Hergangs, dafi es eben nicht das „Seiende“ 
war, sondem konkretere schon inmitten jenes welterfiillenden 
Gewirrs der Opfersymbolik vorhandene Potenzen, die nun- 
mehr zur definitiven Besitznahme der hoehsten Stelle auf- 
ruckten. Jene beiden allem Anschein nach etwa gleicli- 
zeitig: ein zweiter nicht weniger bezeiehnender Zug. Die- 
selbe Tendenz des Aufrilckens wirkte in verschiedenen Re- 
gionen der Vorstellungsmassen. So traten zwei einander 
ahnliche Versuche der Losung desselben Problems auf. Dafi 
dies darauf beruht, dafi hier die Arbeit Yieler vorliegt, ist 
moglich, doch kaum gewifi. Das ungeordnete Hin- und 
Herwogen dieser Ideen lafit als durchaus denkbar auch er- 
scheinen, dafi denselben Geistern sich abwechselnd, wenn 
nicht gleichzeitig, diese und auch jene Wesenheit als das 
Allwesen darstellte. Anderswo waren nun vielleicht zwei 
Systeme einander gegeniiber getreten: Brahmanlehre und 
Atmanlehre. Hier aber haben sich alsbald die Trager der 
hdchsten Wiirde unter einander identifiziert ; ein Ein und 
Alles koimte es ja nur in einem Exemplar geben. Ein 
dritter sehr charakteristischer Zug dieser Gedankenbewegung 
endlich ist, dafi von den zum Allwesen aufsteigenden Machten 
keine dem Reich der physischen Natur angehorte 1 ). Andre 
Geheimnisse als die der Natur schienen tiefer, entscheidender. 
Da war hier die zentrale Potenz des Veda, das Brahman. 
Dort die zentrale Potenz der Personlichkeit, Atman. In die 
Augen fallt der ich mochte sagen egozentrische Charakter 
dieser Vorstellungen. Die alles Dasein regierende Gewalt 
wurde vom brahmanischen Denker in dem gefunden, was 

r l Anfange yon Erwagungen derart, wie die alteste griechische Philo- 
sophie sie anstellte. Zuriickfuhrung yerschiedenster Naturwesenheiten auf 
dasselbe latent in ihnen enthaltene physische Element, begegnen aller- 
dings auch in den Upanishaden (ygl. auch S. 38). So heifit es: „Wasser 
nur in festem Zustand ist diese Erde, die Luft, der Himmel, die Berge, 
die Gotter und Menschen, Vieh und Vogel, Krauter und Baume, wilde 
Tiere bis zum Gewiirm, Motten und Ameisen: sie sind Wasser in festem 
Zustand. “ Aber als letzten Grand des Seins. wie bei Thales, yersteht 
der betreffende Text (Chand. Up. VII, 10) das Wasser darum doch nicht. 
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er als die geheime und furchtbare , sein eignes Inneres 
durchwaltende magische Macht fiiblte, oder in einem uni- 
versellen Selbst, das seinem eignen Selbst glich, nein sein 
eignes Selbst war. — 

Das Wort und die Vorstellung des Brahman lafit sich 
zu den altesten Texten Indiens zuriickverfolgen. Kein 
Zweifel, dafi es in Wahrheit noch alter ist. 1 ) 

Seine Bedeutung zu verstehen bedenke man, dafi es 
auf dem Boden jener Weltanschauung erwachsen ist, mit 
der eben unsre bisherigen Darlegungen es zu tun hatten: 
das All durchwogt von Kraften, die bald hier oder dort 
ihren Sitz haben, in diesem oder jenem Menschen, Tier, 
Ding, Zahl, Wort wohnen oder sich verkorpern, bald frei um- 
herschweben, sich anderswohin durch Beriihrung libertragen 
oder hiniiberfliegen, often oder versteckt, aus eigner Macht 
oder einem Zauber gehorc-hend, um die Wirkungen auszu- 
iiben, die den phantastiscben Ordnungen ihrer Natur ent- 
sprechen. 

In diesem Sinn war das Brahman, lange ehe die Speku- 
lation das absolute Wesen so benannte, zugleich das Veda- 
wort und — was fur die alte Vorstellungsweise damit 
zusammenfallt — die dem Vedawort im Gegensatz zum 
profanen Wort und auch dem Kenner und Besitzer dieses 
Worts, demBrahmanen im Gegensatz zum profanen Menschen 
innewohnende heilig-unheimliche Substanz und Kraft. Den 
hier eben gebrauchten Ausdruck „heilig“ darf man aber, wie 
kaum erinnert zu werden braucht, nicht in dem uns ge- 
laufigen Sinn hochster und reinster ethischer Erhabenheit 
verstehen. Ethische Elemente — insonderheit Elemente 
unsrer Ethik — sind fern zu halten. „Heilig“ ist hier das 


*) Das Wort scheint mit dem irischen bricht (Zauber, Zauberspruch) 
verwandt. Vgl. Osthofi, Bezzenberger’s Beitrage 24, 113 ff. In vorhistori- 
soher Zeit mufi es ein mit brahman eng verwandtes und gleichbedeu- 
tendes Jtomen bfh gegeben haben, wie aus dem Gottemamen Bfhaspati 
= Brahmanaspati ',Herr der brh resp. des brahman' 1 ') geschlossen werden 
kann. 
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dem gewohnlichen Dasein nicht Angehorige, ihm unver- 
gleichlich Uberlegene, in seiner eignen geheimen Art Wal- 
tende — etwas, dessen Uberkraft jedes Gegners spottet, das 
die vorwitzige Berithrung durch alltagliches Tun und Treiben, 
die Verletzung des Tabu furchtbar bestraft. 

Die Heiligkeit des Brahman also kam zunachst in dem 
mit mystischer Kraft gesattigten Vedawort zur Erscheinung. 
Ein Brahmanatext spricht vom „siebensilbigen Brahman 11 , 
auf das die Sonne gegrtindet ist: eine Silbe ist rc (der hei- 
lige Hymnus); je zwei Silben sind yajus und saman (Opfer- 
spruch und Opferlied); zwei Silben endlich sind ah das brah- 
man . , das es aufier jenen noch gibt — man wird an die 
Zauberformeln und -lieder des Atharvaveda und Ahnliches 
denken; auch daran, daB der Priester, der vom Geheimsinn 
des Opfers redete, ein „Brahmansprecher“ hieB. So war 
denn das Brahman soviel wie das „dreifache Wissen" — 
die nach Hymnen, Opferspruchen, Opferliedern gegliederte 
Vedakunde. „Die Rede wahrlich ist das Brahman. Dieser 
Rede Wahrheit ist das Brahman 11 : man bedenke, um diese 
Aufierung zu wiirdigen, die Rolle, welche die alte Ansehauung 
dem Wort, seinem mystischen Wesen, seiner geheimen Kraft 
beilegte. Unwiderstehlich, unfehlbar wirkt im Himmel und 
auf Erden das Brahman, der Zauberspruch oder das Zauber- 
gebet, das der kundige Priester handhabte. Er schirrt, wie 
das rigvedische Lied sagt, .durch sein Brahman dem Gott 
die langmahnigen Rosse an ftir die Fahrt zum Somagelage. 
Visvamitra’s, des Priesters, Brahman hat das Volk der Bha- 
ratas beschiltzt. Durch das Brahman totet man bose Geister 
und irdische Feinde. Wer die Kraft und Kunde des im 
Veda wohnenden Brahman erwerben, in sich ansammeln 
will, wen der Lehrer „in das Brahman setzt“ und wer so 
„das strahlende Brahman in sich tragt: darin sind alle Gotter 
verwoben“, der muB the Pfhchten des „Brahmanwandels“ 
(vgl. oben S. 7) iiben. Das Gebot der Keuschheit, das ftir 
ihn gilt, hat den Sinn, daB nichts, was mit der kostbaren 
Brahmansubstanz gesattigt ist, aus seinem Korper entweichen 
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darf. Kein Wunder, dafi man diese starke Konzentration 
von Zauberkraft nicht aus dem Schiilertum in das tagliche 
Leben hiniibemimmt. Ein Bad schlieBt die Schulzeit ab. 
Es wurde schon bemerkt (S. 8), daB dessen urspriingliche 
Bestimmung die war, wegzuwaschen, was von dem Heiligen 
in der veranderten, fiir den unmittelbaren Kontakt mit ihm 
nicht geriisteten Lebenslage gefahrbringend schien. 

So gab es also als Verkorperung des Brahman neben 
dem heiligen Wort noch ein zweites, den heiligen Menschen, 
der als Brahmacarin (Vollzieher des Brahmanwandels) und 
dann uberhaupt als Brahmane eben von jener ihn erfiillenden 
Wesenheit den Namen hatte. Das im Brahmanen weilende 
Brahman hatte ein Gegenstiick in der Potenz, die dem welt- 
lichen Adel, der zweiten Kaste innewohnte, dem Kshatra. 1 * 
Brahman und Kshatra sind „die beiden Krafte“, welche die 
menschliche Gesellschaft beherrschen. Als die Waffen des 
Kshatra nannte man den rossebespannten Streitwagen, 
Panzer, Pfeil und Bogen; Waffen des Brahman sind die 
Opfergerate. Das Biindnis jener weltlichen und dieser geist- 
hchen Gewalt erschien auch indischen Staatsktinstlern als 
Notwendigkeit. Man betete: 

r Wo zusammen geht eintrachtig des Brahman und des 
Kshatra Kraft: 

Mog’ ich die heil’ge Welt schauen, wo Agni bei den Gottern 
weiltA 

Wobei man nicht unterlieB zu betonen — vielleieht um so 
angelegentlicher, als die Wirklichkeit diesem Ideal kaum 
immer entsprach — daB in jenem Bund dem Brahman der 
Yorrang gebtihrt. „Wo das Kshatra dem Willen des Brah- 
man untertan ist: das Konigreich gedeiht; das ist reich an 
Helden; ein Held wird daselbst geboren." Wagt aber das 
Kshatra das Brahman zu beleidigen, so zerbricht seine irdi- 
sche Gewalt elendiglich vor jener Zauberkraft, vor der Uber- 
macht des Unsichtbaren gegentiber dem Sichtbai’en, des 
F einen, Tiefen gegentiber dem auf der Oberflache Liegenden : 
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,,ScharfpfeilgeschoBbewehrt sind die Brahmanen. 

Des Ziels gewiB sind ihres Bogens Schtisse. 

Den Feind mit Grimm und mit Kasteiungsgluten 
Verfolgen sie zersclimetternd aus der Fernet 

Aus all dem sieht man, wie auf dieser Entwicklungs- 
stufe das Brahman noch ganz in der Sphare des altertum- 
lichen Zauberglaubens sein Wesen trieb. Unter dem indi- 
schen Inventar dieses Glaubens war dim nah verwandt das 
oft mit dim zusammen genannte Tapas (wortlich „Hitze", 
vgl. oben S. 6), das magische Fluidum der Ivasteiungskraft 
— jener Kraft, wie sie einst der Weltschopfer Prajapati 
erworben hat : nach tausendjahriger heiBer Fastening kamen 
aus seinen Poren Lichter hervor, die Sterne. Blicken wir 
tiber Indien hinaus, so begegnen wir dem Mana der Mela- 
nesier, der Kraft, „die alles bewirkt, was iiber die gewohn- 
liche menschliche Kraft hinausgeht, was auBerhalb der nor- 
malen Naturvorgange liegt. Es ist in der Atmosphare des 
Lebens gegenwartig, heftet sich an Person en und Dinge, 
und offenbai't sich in Erfolgeu, die nur seinem Wirken zu- 
geschrieben werden kormen . . . Zauberer, Arzte, Wetter- 
macher, Propheten, Zeichendeuter, Traumkiinstler: sie wirken 
alle gleichermaBen iiberall in den Inseln durch diese Kraft" 
(Codrington). Ahnlich das Orenda der Huronen und bei 
andern Volkern oder Stammen eine stattliche Reihe ver- 
gleiclibarer Potenzen, denen gegenwartig die Yolkerkunde 
eingehende Aufmerksamkeit zuwendet. 13 Man wird zwar 
deren Unterscliied vom Brahman nicht iibersehen. Das Brali- 
man ist nach seinem altesten uns erkennbaren Wesen keine 
allgemeine weltdurchwh-kende Ubernatilrliche Kraft — Namen 
und Vorstellung einer solchen scheint mir im Veda zu fehlen — , 
sondern speziell eben das heilige, zaubermachtige Vedawort 
und das ihm sowie seinen Inhabern innewohnende mysteriose 
Fluidum. Soziale Entwicklungen haben diese besondere 
Potenz in ihrer eigenartigen Geltung gestaltet, und dann ist 
sie erst sekundar, wie wir verfolgen werden. zu universeller 
Bedeutung aufgestiegen. Immerhin bleibt die Gleichartigkeit 

Oldenberg: Upanishaden 4 
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des Brahman mit Mana, Orenda und Verwandtem grofi ge- 
nug, um zur Gharakteristik des freilich schon durch den 
Veda allein deutlich indizierten geschichtlichen Niveaus bei- 
zutragen, deni die Vorstellung vom Brahman in ihrer hohen 
Altertiimhchkeit zunachst angehort. Die Verbindungslinien, 
die von da zur jtingeren Phase, zum Brahman als hochster 
Idee der pantheistischen Spekulation fiihren, durchlaufen 
offenbar keine sehr weiten Zeitstrecken. So ist von vorn- 
herein wahrscheinlich, daB, wenn die Bewegung zum Ziel 
gelangt sein wird, in der Erscheinung jener Idee Spuren 
kaum fehlen werden, in denen sich noch die Nachbarschaft 
der alten Vorstellungen deuthch verrat. — 

Diese Bewegung, von der jetzt zu sprechen ist, spiegelt 
sieh in vielen volltonigen AuBerungen der Texte ab, die 
dem Brahman erhabenste, dem hoehsten Gipfel sich an- 
nahernde Dignitat zuweisen. Es ware ein mtifiiges Be- 
miihen, die einzelnen Einfalle, die da auftauchen, nach dem 
Grad ihrer Annaherung an den letzten Hohepunkt zu ordnen. 
Gelange es, bliebe immer noch ungewiB, wie weit damit 
auch die chronologische Ordnung des Einzelnen hergestellt 
ware. Fur das Verstandnis des ganzen Yorgangs aber muB 
man sich dies gegenwartig halten, wie grundverschieden von 
unserm Weltbild das Weltbild ist, in dem diese Idee des 
Brahman zu ihrer beherrschenden Hohe aufsteigt. Ein Bild, 
wie wir sahen, unter dessen Elementen, zwischen Zauber- 
machten alter Art, ebenso stark, vielleicht starker als Himmel 
und Erde, die Opferhymnen, Opfersprtiche, Opferlieder im 
Vordergrund stehen. Wo die Geschehnisse und Bewegungen 
des Weltlebens den Figuren des Opfervorgangs, der Litur- 
gien entsprechen und durch die im Vedawort wohnende 
magische Kraft gelenkt werden. Das alles betrachtet mit 
den Augen dessen, der eben diese Kraft als von Geburt her 
sich selbst innewohnend fiihlt. Der weiB, daB „aus dem 
Brahman das Kshatra gebildet ist: der Brahmane aber 
ist Brahman durch sein eignes Selbst. “ Der seine Tage 
damit verbringt, das Brahman immer starker in sich an- 
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zusammeln, es vorsichtig zu behiiten, kunstgerecht zu be- 
tatigen. 

Bald 14 ist „das Brahman, das dreifache Wissen “ das 
erste Geschopf, welches der Weltschopfer Prajapati sich ab- 
mtihend in heifler Kasteiung aus sich entlassen hat und das 
zur Grundlage dieses All geworden ist. Bald ist jenes Ge- 
schopf mit dem Schopfer zusammengeflossen und man lehrt : 
„ Prajapati wahrlich ist das Brahman, denn von des Brahman 
Natur ist Prajapati . 11 „Das Brahman ist das Alteste (Hochste), 
denn es gibt nichts Alteres (Hoheres) als dies. Wahrlich 
Altester und Herrlichster unter den Seinen wird, wer also 
weifi “ „Das Brahman ist unter den Gottem das Hochste . , . 
Durch das Brahman sind Himmel und Erde aus einander 
gestutzt.“ „Im dreifachen Wissen sind alle Wesen.“ 

„Den Ric 1 ) gehort des Ostens weite Gegend“ — 
so hebt ein Lied an, das die vier Himmelsgegenden den 
Veden zueignet, die Kasten aus den Veden geboren sein 
laflt — 

,,Die Alten taten kund dies Wort den Alten.“ 

Auch Sonnenaufgang, Mittag und Untergang, sagt dasselbe 
Lied, werden von Rigveda, Yajurveda, Samaveda regiert: 

„Voll der drei Veden geht den Weg die Sonne.“ 

Und weiter: 

„Alle Gestaltung heifit den Ric entsprungen, 

Jede Bewegung immerdar den Yajus; 

Der Saman Aussehn tragen alle Gluten: 

Vom Brahman ist dies ganze All erschaffen.“ 

Sehr deutlich zeigt sich, daB es im Grunde immer noch das 
alte, in den Veden offenbarte Brahman ist, das sich hier zu 
allschopferischer Macht erhoben hat, zum All sich so ver- 
halt, wie seine Zweige oder Erscheinungsformen, die drei 
Veden, zu den einzelnen Daseinstypen oder Lebensphasen 
innerhalb des All . 16 

Und endlich war es dann in der verschwimmenden Un- 


*) Den im Rigveda gesammelten heiligen Versen. 


4 * 
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bestimmtheit aller dieser Gedanken kaum noch ein bemerk- 
barer Schritt vorwarts, wenn das Wesen, welches das All 
geschaffen hat, nun selbst Allwesen wurde. Indem dieser 
Schritt geschah, lockerte sich unvermeidlich das Band 
zwischen dem Wort Brahman und seinem alten, beschrankten 
S inn . Dafiir schickte das Brahman sich an mit jener andern 
Idee zusammenzuflieBen, die gleiehfalls die Kraft besafi zu 
allbeherrschender Geltung aufzusteigen, mit dem Atman. 

Der Atman. 

Die Grundbedeutung von Atman ist, wie sich kaum be- 
zweifeln lafit, „Atem“; mit diesem deutschen Wort gehort 
das indische etymologisch wohl zusammen. Alte Vedaverse 
setzen gem Atman in Beziehung zu Vata, dem Wind oder 
Windgott. Der Wind ist der Atman Varuna’s, der Atman 
der Gotter. Stirbt der Mensch, ,,soll zur Sonne sein Auge 
gehen, zum Winde der Atman 11 . Es ist ersichtlich, wie da 
dem Atman die Rolle zufallt, der einem Einzelwesen zuge- 
horige, in ihm wohnende windesgleiche Hauch zu sein. In- 
dem nun der Hauch als Trager des Lebens erscheint und 
als das, worauf das Dasein der Personlichkeit beruht, tritt 
bald die urspriingliche Bedeutung von Atman vor diesem 
vornehmeren, tieferen Sinn zuriick. So differenzirt sich 
Atman gegeniiber Prana, welches Wort mehr dazu neigt, 
den Atem im eigentlichen Sinn der kdrperlichen Funktion, 
oder auch im Plural eine Mehrheit solcher Funktionen, die 
„Atemkrafte“, zu benennen 16 . Yerglichen mit dem Prana 
oder den Pranas ist der Atman bedeutender, zentraler. Er 
ist „der unbenannte Prana 11 : das Unbenannte aber gilt fiir 
tiefer, wunderbarer als das Benannte. „In der Mitte w T ohnt 
dieser Atman, um ihn herum die Pranas . 11 „Zehn sind die 
Pranas im Menschen. Der Atman ist der elfte, auf den die 
Pranas gegriindet sind . 11 Mit diesem Ausgehen von der 
Hauchvorstellung aber steht es nicht in Widerspruch, dab 
der Atman auch, uraltem Seelenglauben entsprechend, als 
ein kleiner Mann (purusha), etw r a daumengroB oder so grofi 
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wie ein Reiskorn, ein Gerstenkorn, im Innern des Hei'zens 
wohnt. Er ist der Herrscher iiber die einzelnen Organe 
und bedient sich ihrer fur seine Zwecke. Gewili darf schon 
der Periode, in der sich die Upanishadenspekulation vorbe- 
reitet, die Anschauung zugeschrieben werden, die sich aus- 
gesprochen allerdings, soviel ich sehe, erst in einer Upanishad 
findet: der Sehende, Horende, Redende ist in Wahrheit der 
Atman; Auge, Ohr, Stimme sind blofies Werkzeug. Ist im 
Gegensatz etwa zu den Kindern, zum Yieh, das man besitzt, 
die Rede von der eigenen Person, so ist das Wort daftir 
Atman. Als Ausdruck ftir das Selbst wird Atman geradezu 
Reflexivpronomen; fiir „er kauft sich selbst los“ wird ge- 
sagt: ,er kauft den Atman los“. 

Ein Begriff , durchaus geschaffen, in diesen Entwicklungen 
des Denkens eine leitende Rolle zu spielen. Hier fand sich 
eine Figur eben wie man sie vorzustellen liebte: in der 
Tiefe einer Vielheit wohnend ein Eines, auf dem jene be- 
griindet ist, von dem sie beherrscht wird. Und dies Eine 
das Ich : den Punkt bezeichnend, an dem die letzten, hochsten 
Interessen in Frage kommen. Vom Reich des Ich aber 
laufen, wie schon oben (S. 24 f.) beriihrt wurde, ganz wie 
von der Sphare des Yedaworts, ftir das BewuBtsein dieser 
Zeit allerstarkste Faden zum Universum. Wie sollten der 
heifi erregten Phantasie die Grenzen zwischen beidem fest- 
stehen? Das Universum flutet in das Ich hinein. Das Ich 
nimmt vorstellend, erkennend jenes in sich auf. Die Kon- 
figuration der Ichwelt bildet die der grofien Welt draufien ab. 
Wie im Korper der Atem lebt, so ist es nichts anderes als 
..Atem- (prana), was auch in der Xatur bhtzt, donnert, regnet: 

..Wenn der Atem mit Regengufi die weite Erde 

iiberstrdmt, 

Dann wird alles Getier frohlich: jetzt ward uns 

UberfluB zuteil! 

Gras und Krauter regenbestromt sprechen zum 

Atem allzumal: 

Du bist’s der uns verlieh Leben! Du spendetest uns 

siiBen Duft!" 
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Wenn nun dann weiter ahnlich, wie es sich hier beim 
„Atem“ (pram) zeigt, das menschliche oder tierische Auge 
der Sonne entspricht, und mehr als das, im Tode zur Sonne 
hingeht, sich niit ihr in vollster Wirklichkeit zu vereinen, 
und wenn die andern Glieder gleichermafien Entsprechung 
und Ziel in Wesenheiten des Makrokosmus besitzen, so 
drangte sich offenbar die Vorstellung eines ebenso dem 
menschlichen Atman entsprechenden , ihm wesensgleichen 
universeUen Selbstes geradezu unvermeidlich auf. Dies 
groBe Selbst muBte der Grand sein, auf dem das individuelle 
Selbst beraht, das Ziel, dem sich seine Bewegung zuwendet. 
Hier war das Verlangen, das eigene Ich in hochstem Sein 
verankert zu wissen, seiner Erfiillung sicher. 

Schon langst, in der alten Zeit des Rigveda, hatte ein 
Hymnendichter — damals nur in fliichtigem Gedankenspiel 

— die Vorstellung eines universellen Atman vorwegge- 
nommen: „die Sonne, der Atman des Bewegten und des 
Ruhenden.“ Jetzt konnte nicht mehr Hervorhebung einer 
einzelnen materiellen Wesenheit wie der Sonne das letzte 
Wort sein. Eine Formel entstand, welche die gelaufigen 
Korresponsionen der vorher beschriebenen Art wie Sonne 

— Auge, Weltgegenden — Ohr usw. in das offenbar den 
Hohepunkt der ganzen Reihe bildende Schlufiglied aus- 
laufen liefl: „Der Atman beraht in meinem Atman" — im 
personlichen der universelle: eine Beziehung vielleicht noch 
enger, noch einleuchtender als alle jene vorangehenden, 
weil hier nicht mehr zwei verschiedene Worte wie Sonne 
und Auge einander gegeniiberstanden, sondern dasselbe 
Wort Atman htiben und drtiben die Vorstellung roller 
Identitat hervorrief. 

Ein gewisser Untersehied zwischen der Bewegung, in 
der Brahman und Atman diese hochste Hbhe erstiegen 
haben, scheint nicht zu verkennen. Neben der aufiersten 
Steigerang der Vorstellung des Braliman finden sich in den 
Texten, wie wir sahen, mindere solche Steigerungen. Der 
Atman dagegen springt, scheint es, unvermittelt von seiner 
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individuellen Geltung zur allgemeinen tiber. Das unbe- 
stimmte Fluidum des Brahman war eben wohl leichter fahig, 
minder weit und tief oder auch weiter vorzudringen. Der 
Atman dagegen, das Selbst, welches doch das Selbst irgend 
einer Wesenheit sein mufite, trug in diesem Gebundensein 
an ein bestimmtes Substrat, dessen Krafte er in sich zu- 
sammenfabte, selbst ein gewisses Bediirfnis der Bestimmtheit 
in sich. Man mochte neben dem Selbst der in der Er- 
fahrung gegebenen Wesen, oder etwa mit jenem identisch, 
auch ein universelles Selbst denken. Auf dem Wege vom 
einen zum andern aber eine Zwischenstation, man w r eifi 
nicht wo, zu machen, ein Selbst vorzustellen, das mehr als 
das eine und doch noch nicht das andere gewesen ware, 
empfand man scliwerlich einen Antrieb. 

Brahman und Atman identifiziert. 

So war denn Alles bereit, dab sich das grofie Ereignis 
vollziehen konnte: das Zusammenfallen der beiden Wesen- 
heiten, die schon im Selbst des vom Brahman erftillten 
Brahmanen verschmolzen, nun beide zu universeller Macht 
aufgestiegen waren: hier der alten Zauberkraft des heiligen 
Worts und der heiligen Kaste, dort der Idee des Ich, des 
Selbst. Die Schranken fielen. Nun fuhren die Denker, wenn 
sie vom Allwesen unter dem einen Namen zu sprechen an- 
gefangen hatten, mit dem andern fort. Wollten sie den 
Atman beschreiben, sagten sie, dab er das Brahman ist. 
Wurde nacli dem Brahman gefragt, erklarten sie es als den 
Atman: diese letztere Gedankenrichtung vielleicht vor der 
andern vorwiegend, denn die Yorstellung des Brahman war 
die dunklere, die des Atman dem Yerstandnis naher. So- 
weit das auch hier noch uberall herrschende Schwanken der 
Umrisse solche Unterscheidungen erlaubt, kann man vielleicht 
sagen, dab zu der aus Brahman und Selbst, also in gewissem 
Sinne iiber Brahman und Selbst jetzt sich aufbauenden 
Gestalt des Allwesens das Brahman, seiner friiheren Xatur 
entsprechend, mehr die Riehtung in die Weite mitbrachte, 
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das Selbst mehr die Richtung in die Tiefe. Jenes hat ob- 
jektiveres Wesen; dieses ist das Subjekt. Dort eine die 
Dinge dureh alle Fernen tibergewaltig, zauberhaft — mehr 
zauberhaft als koniglich — regierende Kraft. Hier ein im 
Innersten des Daseins wohnender, eben dies Innerste seien- 
der Wesenskern. Vom Brahman kam es dem All-Einen wie 
ein Haueh aus der Vorzeit, ein Anflug vom Erdgeruch des 
Bodens, in dem die Vorstellungen von Zaubertum und 
Zauberermacht erwachsen waren: dem auf jenem Boden 
heimischen Brahmanen keine geringe Erleiehterung des Ein- 
tritts in das neue Gedankenreich. Vom Atman kam dem 
AUwesen Licht und Erkennen, Verwandtschaft, nein Eins- 
sein mit dem menschliehen Atman, der dies Ewige sueht 
und denkt. Der Leser der Upanishaden wird, meine ich, 
die Empfindung haben, dafi ihren Verfassern, denen diese 
Doppelnatur fiir ihre Gedankenbewegung manche Erleichte- 
rung bot, im Ganzen wohl Atman, verglichen mit Brahman, 
als der wenn auch vielleicht nur um eine Nuance adaquatere 
Ausdruck erschienen ist. Dringender als das Selbst hatte 
es Brahman notig, dem Alhvesen seinen Namen gebend 
Beschrankungen uberwundener Denkformen von sich abzu- 
streifen, die nur noch in einer immer leiser werdenden 
Erinnerung nachklangen. Schliefilich kommt doch wohl im 
Nebeneinander der beiden Namen in gewisser Weise etwas 
von Emanzipation der hochsten Idee gegeniiber der Vor- 
geschichte, aus der sie erwachsen ist, zum Ausdruck. So 
entschieden man jeden dieser Namen als giltigen Namen der 
Idee empfand, war doch keiner von ihnen der einzige Name, 
blieb das Hochste zu allerletzt vom einen wie vom andern 
Namen unabhangig. Es verhielt sich ja eben auch nicht 
mehr so — oder wenigstens oft verhielt es sich nicht so — , 
daB man vom Brahman oder vom Selbst im nachsten Sinn 
dieser Worte redete, um es damn weiter als das All-Eine zu 
verkiinden. Sondem man sprach vom All-Einen, und indem 
menschliches Bediirfnis fiir das Unbenennbare Namen suchte, 
nannte man es Brahman, nannte man es Atman. — 
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Eins der altesten Zeugnisse, vielmehr wohl das alteste, 
ftlr die Versehmelzung von Brahman und Atman ist in 
einem Ergufl philosophischer Beredsamkeit enthalten, der 
dem weisen Sandilya zugeschrieben wird. Die schon von 
der urspriinglichen Uberlieferung gegebene Ankniipfung an 
diesen Namen scheint bestreitbar. Doch was liegt am Namen? 
Der Textabschnitt findet sieh, in zwei Redaktionen, in einem 
Brahmana und einer Upanishad 17 . Die Grenzen zwischen 
beiden Gattungen sind ja nicht fest. Und jene Doppelstellung 
stimmt dazu, da 8 eben hier der Punkt liegt, wo die Ge- 
dankengange der Brahman as in die der Upanisbaden iiber- 
gehen. Aus der Umgebung, in welcher der Abschnitt im 
Brahmana steht, hebt er sich als etwas Eigenes, neu Ge- 
artetes hervor. Mit keinem Wort wird der Riten gedacht, 
um die es sich dort sonst handelt. Statt der kiihlen, trockenen 
Steifheit, der lehrhaften Pedanterie der Brahmanadiktion 
herrscht hinreifiender Scbwung, entstammend einer selbst 
hingerissenen, in tiefem Schauen weilenden Seele. Die 
Haufung der Beiworte und Vergleiche malt wundervoll 
lebendig des Redenden Verlangen, mit seinen Worten dem 
naher, immer naher zu kommen, was ganz kein Wort aus- 
spricht 1 ). In der Fassung des Brahmanatextes lautet die 
Stelle: 

..Das Brahman ist das Wahre: so verehre man es. Aus 
Wollen nur besteht der Men sell. Welches Wollens er aus 
dieser Welt scheidet, solches Wollens gelangt er scheidend 
zu jener Welt hin. So verehre er das Selbst latmani : Ge- 
danke ist seine Xatur, Odem sein Leib, Licht seine Gestalt, 
der Ather sein Selbst — das wunschgestaltete, gedanken- 
schnelle, wahren Bedenkens, wahren Haltens, allduftreich, 
allsaftreich, alle Weltgegenden durehwirkend, dies All durch- 
dringend, wortlos, achtlos. Wie ein Korn Reis oder Gerste 

') Der Ubersetzer kann diese Beiworte nicht in ihrer ganzen Wncht 
wiedergeben. Da unsere Sprache in der Fahigkeit Zusammensetzungen 
zu bilden weit hinter der indischen zuriicksteht, mub oft. was dort ein 
Wort ist, in mehrere aufgelost und dadurch abgeschwacht werden. 
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oder Hirse oder ein Hirsekern, so ist dieser Geist im Selbst 
darinnen, golden wie rauchlose Flamme, groBer als der 
Himmel, groBer als der Ather, groBer als diese Erde, groBer 
als alle Wesen. Dies ist des Odems Selbst; dies ist mein 
Selbst. Zu diesem Selbst werde ich von hier scheidend 
hingelangen. Wem solches zu eigen, wahrlich, da gibt es 
keinen Zweifel. Also sprach Sandilya. So ist es.“ 

Ungern schwaeht man solche Worte durch Erklarungen 
ab. Aber die Entfemtheit der Ausdrucksweise von der 
unsem, die Weglassung mancher Zwischenglieder legt doch 
den Versueh nali zu beschreiben, wie der Gedankengang 
verlauft. 

Die Eingangsworte fordern in der hergebrachten Form 
(vgl. oben S. 37) zur „Verehrung“ auf, indem sie den Aus- 
druck namhaft machen, unter dem diese Verehrung dem 
hochsten Wesen zu bringen ist. Das Brahman verehre man 
als das Wahre 19 : diese seine Wahrheit verbilrgt die Er- 
reichung des Erfolges, zu dem dann der Weg gezeigt wird; 
sie schlieBt den Zweifel aus, den auch der SchluB des Stiickes 
abwehrt. Das aber, wofilr diese Zuversicht gilt, ist das 
Streben, im Jenseits sich die Statte zu bereiten: die groBe 
Frage aller Fragen. Uber ihre Losutig entscbeidet das 
Wollen. Das Wollen fiihrt den Sterbenden auf dem Jen- 
seitspfad: zum rechten Ziel das rechte Wollen. Das rechte 
Wollen richtet sich auf das Selbst. So wird, wie im Ein- 
gang Verehrung des Brahman, jetzt Verehrung des Selbst 
empfohlen: zum zweitenmal das charakteristische Leitmotiv 
der „ Verehrung". Brahman und Selbst aber sind unzweifel- 
haft als identisch gedacht. Das bestatigt zum UberfluB die 
andre Fassung der Stelle, die gegen den SchluB des Ganzen 
hinter den Worten „dies ist mein Selbst" (in der Upanishad: 
„dies ist mein Selbst im Herzen darinnen“) hinzufiigt r dies 
ist das Brahman 44 . 

Es folgt die Verherrlichung des Selbst in seiner geistigen 
Lichtnatur. Mancher Zug dieses wundervollen Hymnus ist 
auf den Vorstellungen von der irdiseh-menschlichen Selbstheit 
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begriindet. Aber deren Wesen ist zu allumfassender Weite, 
alluberragender Hohe gesteigert. Das Selbst ist so klein 
wie das Kleinste und doch groBer als das GroBte. Das AI1- 
Selbst ist mein Selbst: damit ist meinem Selbst das Ziel ge- 
wiesen, die Statte gesichert. Die Worte am SchluB ,,zu 
diesem Selbst werde ich von hier scheidend hingelangen“ 
entsprechen deutlich dem Eingang, wo es hieB, daB jeder 
je nach seinem Wollen „scheidend zu jenerWelt bingelangtr. 
Darin hatte die Frage gelegen: welches soli mein Wollen 
sein? Wohin wird es micli fiilu’en? Jetzt ist die Antwort 
darauf gegeben. 

Einen Widerspruch moclite man darin finden, daB das 
eigne Selbst das hochste Selbst sein soli und es dann doch 
heiBt „zu diesem Selbst werde ich von hier scheidend hin- 
gelangen“ : was eben noch Wirklichkeit und Gegenwart war, 
entfernt sich in die Zukunft. Die Ltisung des Widerspruchs 
— soweit sie moglich ist — kann hier noch nicht versucht 
werden. Sie verlangt zusammenhangende Erwagung dariiber, 
wie man das Verhaltnis des absoluten Wesens zu der Welt, 
in der jenes zur Erseheinung kommt, vorgestellt, Einheit 
und Vielheit zu vermitteln versucht hat. Dem, der an unsrer 
Stelle redet, ist wolil kaum zum BewuBtsein gekommen, 
welche ungelosten Ratsel hier iibrig blieben. Fur ihn „wahr- 
lich gibt es keinen ZweifeP : es wurde schon bemerkt, daB 
dieser SchluB auf den Anfang, auf die Verherrlichung des 
Brahman als des Wahren, gegen jeden Zweifel und Fehl- 
schlag Schiitzenden zuriickzeigt. So liegt iiber allem tiefer 
Friede, in dem die Aengste des Suehens zur Ruhe gekommen 
sind — Gewifiheit ewigen Seins. 

Das Absolute und sein Verhaltnis zur Welt. 

Das Denken, aus dumpfer Phantastik in langsamem 
Tasten den Ausgang suchend, hatte eine Station seines Weges 
zuriickgelegt. Noch war das Gewirr schattenhafter Ver- 
zerrungen, durch das es sich bewegte, nicht geschwunden 
und sollte so bald nicht schwinden. Aber ein Licht war 
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hineingefallen. Zuerst nur fiir Augenblicke. Erscheinend 
und wieder erloschend, vielfaltig getriibt. Bald bleibender. 
Im Gesichtsfeld war ein Gebilde andern Stils aufgetaucht 
als Indra und Agni oder als die Zaubermachte der Opfer- 
wissenschaft : die Idee einer alldurchdringenden, allbeherr- 
schenden, alldurchleuchtenden Macht. Ein Zentrum, in dem 
die unubersehbare Vielheit der Dinge Einheit und Halt fand. 
Eine Statte, an der die Welt alle ibre Giiter dem Ich des 
Denkers iiberantwortete, ihren Wesenskern als dieses Ich 
enthiillte. Wie sollte jene Idee jetzt nicht die Gedanken 
iibermachtig auf sich ziehen? Es gait sie an sich selbst und 
in ihrer Beziehung zur Erscheinungswelt durchzudenken. 
Die eigene Bedeutung dieser Welt trat dem gegeniiber weit 
zuriick. Sie war nur noch der Vorhang, hinter dem man 
zu entdecken suchte, was allein des Schauens wert war. 

Das Problem, das sich hier stellte, kann nach dem augen- 
falligsten der Gegensatze zwischen Bi'ahman - Atman und 
Welt als das Problem des Einen und der Vielheit benannt 
werden: so zwar, dab das Interesse der Betrachter ganz 
vorwiegend auf das Eine gerichtet war. Hit jenem Gegen- 
satz hingen dann andre zusammen oder tauchten wenigstens 
am Horizont auf. Solche Gegeniiberstellungen entgegen- 
gesetzter oder auch in irgendweleher Korrelativitat in ein- 
ander greifender Kategorienpaare beherrschen ja naturgemab 
das Denken als Leitmotive hdufig auf weiten Strecken seines 
Weges. Sie bieten ihm die Themen, in deren Durcharbeitung 
es fortschreitet, nicht immer ohne aus dem Hinblicken auf 
solche Gegensatzlichkeiten, in denen oft etwas von Feind- 
seligkeit enthalten ist, einen Zug des Harten, Intransigenten 
anzunehmen. Fiir die Denker der Upanishaden war mit 
jenem Gegensatz von Vielheit und Einheit der von Leiden 
und von Leidiiberwindung, Seligkeit verbunden. Von Sterben 
und Unsterblichkeit. Dessen was man hatte und dessen 
wonach man verlangte. Es lag nicht fern, dab die Gegen- 
iiberstellung von Verganglichem und Unverganglichem sich 
zu der von Werden und Sein, vielleicht auch von Schein 
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und Wirklichkeit fortbildete. Weiter konnte das Kategorien- 
paar Stoff und Form oder wenigstens eine Annaherung 
daran leicht in diese Gedankengange hineinspielen. Und 
die Auffassung des Allwesens als Atman muBte dazu an- 
regen, mit der Gegeniiberstellung von Subjekt und Objekt 
zu arbeiten; die lieB sich weiter als eine Art Antagonismus 
des Schauenden nicht Handelnden, und des Handelnden 
nicht Schauenden ausmalen. Voran aber stand, aus der 
Vorgesehichte sich am direktesten ergebend, eben das Problem 
des Einen und der Vielheit — das Eine als belebende, licht - 
bringende Kraft im Vielen. Die Erscheinungswelt zeigt sich 
als Vielheit. So konnte das Eine nur hinter jener, in jener 
verborgen weilen. Es mufite das Umhiillte sein, jenes die 
Htille. 

In den Schilderungen , welche die Upanishaden von 
diesem Einen geben, begegnet natiirlich — wie weiterhin 
anschaulich werden wird -- recht Vieles, was nicht aus der 
herrschenden Grundidee hervorgegangen, sondern aus alteren 
Vorstellungsmassen hertibergenommen und wohl oder libel 
den neuen Gedanken eingefiigt ist. Von derartigem sehen 
wir fur jetzt ab, um allein die Formen ins Auge zu fassen, 
in denen die Idee frei von solchen Storungen zur Erschei- 
nung kommt. 

Das Eine, das die Vielheit belebt : die Anblicke, die das 
bietet, bedeuten, wie sich erwarten laBt, zum einen Teil 
vorwiegend dies, daB jenes allem Leben bringt. Zum an- 
dern Teil mehr, daB es allem Leben bringt. Worn it natiir- 
lich nur eine ganz unbestimmte Gliederung der tatsachlich 
von beiden Seiten bestandig in einander flieBenden Vor- 
stellungsmassen gegeben ist. Doch diirfen w r ir uns immer- 
hin ftir einige Schritte unsres Weges von dieser Unter- 
scheidung leiten lassen, darauf gefafit, andern Fragestellungen 
zu begegnen, die uns in neue Richtungen lenken. 

Wir verfolgen zunachst das erste der beiden Motive. 

Hier tritt nun wieder eine eigentiimliche , doch im 
Grunde sehr begreifliche Doppeltheit der Anschauungsweise 
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auf. Zunachst driickte sich die alklurchdringende , aller 
Wirkungen machtige Kraft und Herrlic-hkeit des Brahman 
in Pradikaten aus, deren Leitmotiv eben das ^ a 1 1 “ ist. 

So in jenem Hymnus des Sandilya (S. 57), wo das hochste 
Wesen „allduftreich” heiBt, „allsaftreich, alle Weltgegenden 
durchwirkend, dies All durchdringend. “ Wenn dann weiter 
folgt „wortlos, achtlos“, so zeigt das schon in eine zweite 
Richtung. Ftir die erste sei noch folgende Stelle angefiihrt: 
„Wahrlich dieses Selbst ist das Brahman, Aus Erkennen 
besteht es, aus Gedanke besteht es, aus Atem, aus Auge, 
aus Ohr, aus Erde, aus Wasser, aus Wind, aus Ather, aus 
Glut, aus Nichtglut, aus Begehr, aus Nichtbegehr, aus Zorn, 
aus Niehtzorn, aus Recht, aus Nichtrecht; aus allem besteht 
es. ul " Wie hier „Glut und Nichtglut’ 1 , „Zorn und Niehtzorn “ 
in das Brahman verlegt werden, liebt man auch anderwarts 
dessen Allftllle und Allvermogen durch Gegensatzpaare zu 
charakterisieren : 

„Dieses regt sich. Dies regt sich nicht. 

Dieses ist fern und dies ist nah. 

Drinnen in allem Sein ist es 

Und auflerhaLb von allem ist’s.' 1 

Auf der andern Seite stehen nun aber solchen Aus- 
driicken intensivster und extensivster Bejahung nicht weniger 
starke Verneinungen gegeniiber: jeder Inhalt, jede Eigen- 
schaft, die man dem Brahman zuschreiben mochte, wird ilrni 
abgesprochen. Neben das „All“motiv stellt sich das Motiv 
des „ Nicht des „Un-“, neben die gleichzeitige Beilegung 
entgegengesetzter Pradikate deren gleichzeitige Verneinung, 

Es mag sein, daB bei dieser Yerschiedenheit auch das 
im Spiel ist, daB dort der Gedanke an das im allgestaltigen 
Weltleben wirkende Brahman, hier der Gedanke an das bei 
sich seiende, in seiner stillen Einsamkeit thronende tiber- 
wiegt. Ich glaube doch nicht, daB jene Erscheinung allein 
hierauf beruht. Es handelt sich wohl nicht nur um ein 
Hinblicken nach zwei verschiedenen Richtungen, sondern 
auch das in einer und derselben Richtung Gesehene lieB 
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eben jene doppelte Auffassung zu. Was Bejahungen rait 
einer gewissen Sehlichtheit aussprachen, konnte man durch 
Verneinungen noch voller, volltonender ausdriicken: daB das 
hochste Wesen unberiihrt ist von jeglieher Beschrankung 
auf einzeLne Formen des Seins und Wirkens, denen andre 
ihm versagt bleibende gegentiber stehen wilrden. Urn alles 
Sein zu beherrschen und in sich zu fassen, durfte das Brah- 
man sich an kein einzelnes Sein binden. Die sich so er- 
gebende Neigung zu negativem Ausdruck wurde weiter da- 
durch gesteigert, daB ja schon im Zauberwesen und seiner 
priesterlichen Stilisierung die Uberzeugung lebendig war, daB 
,Verborgenes wirkungsvoller, vornehmer ist als Offenbares: 
und was verbirgt tiefer als die Verneinung? Hier spiel te 
lerner wohl auch die Neig ung zum Paradoxen mit, die dem 
indischen Geist und dazu iiber die Erde hin allem, was sich 
der Mystik nahert, eigen war und ist. Dann die indische 
Vorliebe daftir, das Geradlinige, grobkornig Massive abzu- 
lehnen, sich Jgeschmeidig ihm zu entziehen. Aus all dem 
ist es begreiflich, daB Ausdrticke, welche die Allfulle des 
hochsten Wesens in den Schein der Leerheit kleideten, ge- 
rade in Indien besonders gern ergriffen, in kurzester, 
scharfster Form gepragt wurden. Auch solche Verneinungen 
priesen die Hoheit des Brahman, und an verstandnisvoller 
Empfindung ftir diese Weise der Verherrliehung fehlte es 
nicht. 

In der Upanishad, die vor alien andern klassisch heiBen 
darf, in der des Brhadaranyaka, wiederholt der weise Yajfia- 
valkya nicht weniger als viermal — zu einem Teil auch ein 
fiinftes mal — Worte, die offenbar als vollwichtigster Aus- 
druck eines tiefsten Geheimnisses angesehen wurden 20 . 
„Er ist der Atman, derdaheifit: Nein, nein! Er ist ungreif- 
bar, denn er laBt sich nicht greifen, unzerstorbar, denn er 
laBt sich nicht zerstoren, unhaftend, denn er haftet nicht, 
ungebunden; er w T ankt nicht. er leidet keinen Schaden/ 
Die auf den Eingangssatz folgenden Verneinungen zwar 
schlieBen nur Schwachen vom Wesen des Atman aus. Aber 
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die ersten Worte selbst verneinen jegliche Bestimmtlieit 
iiberhaupt. „Denn es gibt iiber dem ,So ist es nicht* nichts 
andres Hoheres u , erklart die Upanishad. Kann man kiihner, 
groBer von dem Weg reden, den hier der Gedanke wagt, 
ins Unbetretene, nicht zu Betretende? Es ist die Sprache 
auch der christlichen Mj’stik auf ihrer hochsten Hohe. Der 
„ Atman, der da heifit Nein, Nein!" — er ist der Gott, von 
dem Scotus Eriugena sagt: ,.Deus propter excellentiam non 
immerito Nihil vocatur”, und Angelus Silesius: „Gott ist 
ein tauter Nichts “ 2 \ Oder wird man einen leisesten Unter- 
schied hier doch noch fiihlen? Der alles Inhalts entleerten 
Verne inung haftet schlieBlich immer noch eine allerletzte, 
nicht zu tilgende Spur davon an, welches Inhalts, welcher 
Bejahungen sie entleert ist: hier derer der westlichen Vor- 
stellungswelt, dort des Weltbildes der vedischen Liturgen 
und Opferer. Ein Geschopf indischen Denkens zu sein 
hat auch das Brahman in alter Erhabenheit seines ,,Nein, 
Nein“ nicht aufgehort, konnte es nicht aufhoren . . . An einer 
andern Stelle 22 legt die Upanishad Yajiiavalkya die Worte 
in den Mund: ,,Es ist das, o Gargi, was die Brahmanen das 
Unvergangliche nennen. Es ist nicht grob und nicht fein, 
nicht kurz und nicht lang, ohne Blut und olme Fett, ohne 
Schatten und ohne Dunkel, ohne Wind und ohne Ather, 
ohne Haften, ohne Geschmack und ohne Geruch, ohne Auge 
und ohne Ohr, ohne Rede und ohne Denken, ohne Glut, 
ohne Atem, ohne Mund, ohne MaB, ohne Innen und ohne 
Aufien — 

Nichts gibt’s, das von ihm wil'd verzehrt, 

Und Niemand ist, der es verzehrt. -i 

Ein Vers spricht vom Brahman: 

„ Verschieden vom Entstehn, sagt man, 

Verschieden ist’s vom Nichtentstehn : 

Also vernommen haben wir’s 
Von Weisen, die es uns erklart." — 

*) Etwas anders dann der nachste Yers. Er verheifit Sieg fiber den 
Tod dem, der ..Entstehung und Vergehen kennt, beides znsammen.“ Da 
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Wenn sich nun so, sei es in der Haufung allei’ Attri- 
butionen, sei es in der Ablehnung jeder einzelnen, die Ail- 
heit des Brahman ausdriiekt, seine Fahigkeit allem Daseienden 
jegliche Gestalt zu verleihen : wird sich diese AJlseitigkeit, 
oder wenn man will diese Keinseitigkeit, auch da festhalten 
lassen, wo der Nachdruck darauf fallt, dafi das, was das 
Brahman den Dingen spendet, eben Licht, Leben, Bew r egung 
ist — wo es sich also darum handelt, ihm eine bestimmte 
Weise des Wirkens, unter wenigstens stillschweigender Ver- 
neinung der entgegengesetzten, zuzuschreiben? 

Auf diese Frage wird spater zuriickzukommen sein, 
wenn wir von dem, was die Upanishaden iiber das Ver- 
haltnis des Brahman zur Welt lehren, weitere Anschauung 
gewonnen haben. — 

Die auf dies Verhaltnis beziiglichen Gedankengange 
nun lassen bestandig — um an die oben (S. 61) angedeutete 
Gliederung zuriickzuerinnern — neben der allbelebenden 
Wesenheit des Brahman zugleich die allbelebende in die 
Erscheinung treten. 

Ich hebe zunachst eine Stelle hervor, die in ruhig gleich- 
mutiger Sprache ohne poetischen Schmuck und olme Ak- 
zente innerer Beteiligung vom Verhaltnis des Brahman zur 
Welt redet. Offenbar gehort der Text den alteren Phasen 
der uns beschaftigenden Spekulationen an. Er steht in einem 
Brahmana 23 , und auch sein AnschluB an die Vorstellungen 
des Gotterglaubens und Opferwesens — durch Weglassung 
dieser Elemente wiirden wir den echten Charakter der 
Stelle falschen — vereinigt sich gut mit der Annahme alter 
Herkunft. 


ist an Stelle des „Nichtentstehens“ das ,.Vergehen i; getreten, an Stelle 
der doppelten Yerneinung doppelte Bejahung. Ist der Gedanke der, daft 
in das allnmfassende Brahman hier auch das Vergehen verlegt wird? 
In der Tat scheint das „beides zusammen" darauf hinzudeuten, dafi auch 
der vorangehende Vers die Aussage des Bntstehens oder des Nichtentstehens 
deshalb fur unzulanglich erklart, weil das Brahman beides gleichermafien 
umfaBt und eben darin sich als iiber beides erhaben erweist. 

Oldenberg: Upanishaden. 5 
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„Brahman wahrlich war dies (All) im Anfang. Das 
ersehuf die Getter. Als es die Gotter erschaffen, liefi es 
sie diese Welten besteigen: Agni (das Feuer) diese Welt, 
Vayu (den Windgott) die Luft, Siirya (den Sonnengott) aber 
den Himmel. Und die Gottheiten, die hoher sind als diese, 
liefi es die Welten besteigen, die hoher als diese sind . . . 
Das Brahman selbst aber ging zur jenseitigen Sphare. Zur 
jenseitigen Sphare gegangen, daehte es: wie kann ich wohl 
zuriiek und in diese Welten hinabgelangen ? Da gelangte 
es durch zweierlei zuriiek und in sie hinab, dureh Gestalt 
und durch Narnen. Wovon nur immer es einen Namen 
gibt: das ist Name. Und welter, wovon es keinen Namen 
gibt, was man an seiner Gestalt erkennt (und spricht) , diese 
Gestalt ist es‘: das ist Gestalt. So weit wahrlich reicht dies 
(All), wie Gestalt und Name. Dies sind die beiden grofien 
Riesenwesen des Brahman. Wer diese beiden grofien Riesen- 
wesen des Brahman kennt, wird selbst ein grofies Riesen- 
wesen. Dies sind die beiden grofien Wunderwesen des 
Brahman. Wer diese beiden grofien Wunderwesen des 
Brahman kennt, wird selbst ein grofies Wunderwesen. Von 
jenen beiden ist eins das hohere, die Gestalt. Denn auch 
was Name ist, ist Gestalt. Wer das hohere von diesen beiden 
kennt, wird holier als jener, iiber dem er holier zu sein 
wiinscht. Wahrlich sterblich waren die Gotter im Anfang, 
und erst als sie es durch das Brahman erlangt hatten, waren 
sie unsterblich. Wenn er (der Opferpriester) dem Geist das 
Sprengopfer bringt *) — Geist wahrlich ist die Gestalt, denn 
durch den Geist weifi man: , diese Gestalt ist es‘ — , so er- 
langt er dadurch die Gestalt. Und wenn er der Rede das 
Sprengopfer bringt — Rede wahrlich ist der Name, denn 
durch die Rede nennt man den Namen — , so erlangt er 
dadurch den Namen. Wahrlich so weit reicht dies All, wie 
Gestalt und Name. Das alles erlangt er. Wahrlich Allheit 


*) Von den zwei das Opfer einleitenden Sprengopferspenden ist die 
eine dem Geist geweiht, die andre der Rede. 
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ist das Unvergangliche. So wird ihm dadurch unvergang- 
liches gutes Werk, unvergangliche Welt zuteil." 

Die Stelle zeigt das absolute Wesen einerseits fur sich 
allein: zuerst vor der Weltschopfung, und nach dieser wieder 
sich in seine „ienseitigeSphare“ zuriickziehend. Auf der andern 
Seite wird bericlitet, w T ie es die natiirbche Welt schafft und 
mit seinen Kraften in sie eingeht. 

Damit ist eine gewisse Gliederung der Gedankenmassen 
angedeutet. 

Unsere Darstellung unterliegt ja unvermeidlich auf 
Schritt und Tritt dem Zwang, ungeordnete, halbgeordnete 
Vorstellungen der Alien in selbstgewahlte Ordnung zu fiigen 
— ich spreche von Ordnen, nicht von Systematisieren — : 
-womit in der Tat etwas Fremdes in das Gegebene hinein- 
getragen wird. Ein Hineintragen liegt im Grunde auch 
scbon da vor, wo ein in den Texten gelegentlich auftauchen- 
des, dann aber wieder vergessenes Ordnungsprinzip von 
uns festgehalten und behandelt wird, als ware es den Alten 
durchweg gegenwartig gewesen. Solcher nun einmal unent- 
rinnbarer Gefahren mir wobl bewufit glaube ich doch mich 
der alten Vorstellungswelt so eng wie eben moglich anzu- 
schliefien, wenn ich im folgenden, ahnlich wne es in der 
eben mitgeteilten Stelle geschieht, das Wirken des Brahman- 
Atman in den Dingen und sein Beisichsein von einander 
sondere. Und zwar scheint es angemessen, wie es auch 
der bisher befolgten Richtung unsrer Erorterung sich leichter 
einftigt, zuvorderst allein beim ersteren dieser Gedanken- 
kreise zu bleiben und den zweiten kiinftiger Betrachtung 
vorzubehalten. Zunachst trat doch wold den alten Denkern 
das absolute Wesen vor allem in seinen Beziehungen zur 
Vielheitswelt vor Augen. An diese Erkenntnisse erst werden 
sich dann — soweit hier die naturlieh nur ganz unbestimmte 
Unterscheidung eines Prius und Posterius statthaft ist — 
die Gedanken iiber die Einsanikeit des Absoluten in seinem 
jenseitigen Beisichsein geschlossen haben. 

Auf die Welt der Vielheit bezieht der Text, mit dem 

5 * 
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wir uns beschaftigen, das absolute Wesen sowohl als ihren 
Schopfer wie als in sie eingehend, sie gestaltend. Auch 
hier steht das eine neben dem andern schwerbch in ganz 
gleicbem Range. Die Entstehung und der Gesamteindruck 
dieser Gedankenmassen lafit wolil als die zunachst hervor- 
tretende Rolle des hochsten Wesens die erscheinen, dab es 
in den Dingen formend, belebend, lenkend weilt. Die feme 
Vergangenheit der Weltschopfung steht in zweiter Linie. 

Das Brahman ist in die Dinge eingegangen mit seinen 
r beiden groBen Riesenwesen“, Gestalt und Namen. Man 
hat hier einen Anklang an die beiden Attribute von Spinoza’s 
Gott gefunden, Extensio und Cogitatio. Ich meine mit Un- 
recht. Ein durchaus anderer und in anderm Std geform- 
ter Gedanke liegt vor. „ Namen und Gestalt 11 — regelmafiig 
in dieser Reihenfolge — bilden ein stehendes Paar; so er- 
scheinen sie schon in der altesten Literatur Kein Zweifel, 
dafi hier dieselbe primitive Vorstellung damit verbunden ist 
wie im hochsten Altertum. Gleich der Gestalt eines Dinges 
ist auch sein Name ein reales, hochst bedeutsames Element 
seines Wesens. Als solches bewahrt er sich bestandig in 
der Verwendung, die er im Zauber findet. Ahnlich wie es 
im israelitischen Schopfungsbericht nicht genug ist, daB die 
Dinge erschaffen werden, sondern sie auch ihren Namen 
bekommen miissen, geht darum an unsrer Stelle der Schopfer 
in die Welten ein dem Ungestalteten, Unbenannten neben 
der Gestalt auch den Namen bringend. Im Ganzen ist 
deutlich, daB man hier mit Kategorien zu arbeiten versucht, 
die wir unsrerseits als Stoff und Form benennen wiirden. 
Zu der durch die Konsequenz verlangten Vorstellung freilich 
einer ungeformten Materie, die dann von der formenden 
Tatigkeit des Schopfers erfaBt wtirde, ist man nicht voll- 
standig durchgedrungen: sind doch schon, ehe das Brahman 
Namen und Form bringt, die Welten und die iiber sie 
herrschenden Gotter in ihrer Besonderheit da, einen Zug 
des Geformtseins an sich tragend. Und auch sonst bleibt 
die ganz im Stil des alten Zauberglaubens gehaltene Vor- 
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stellung, wie hier das Brahman mit seinen zwei .,Riesen- 
weserr 1 , seinen zwei „ W under wesen " leibhaftig in die Welten 
hineinfahrt, von abgeklarterer Handhabung der Kategorien 
von Stoff und Form weit entfernt. 

Das in unserm Text dargestellte formende Eingehen 
der sehopferischen Macht .in das Erschaffene nun wird in 
ganz ahnlicherjWeise ofter besproehen. Es ist klar, daB es 
sieh hier um eine von diesen Denkern konsequent festge- 
haltene, im Vordergrund ihres Weltbildes stehende Vor- 
stellung handelt. So lesen wir, um unter den Parallelstellen 
nur eine hervorzuheben, daft der weise Svetaketu seinen 
Sohn folgendermaBen belehrt 20 : 

„Seiend nur, mein Teurer, war dies (All) im Anfang, 
eines nur, ohne ein Zweites. Zwar sagen Einige: ,Xicht- 
seiend nur war dies (All) im Anfang, eines nur, ohne ein 
Zweites; 1 aus diesem Xichtseienden werde das Seiende ge- 
boren. Wie aber, mein Teurer, konnte es also sein? so 
sprach er; wie konnte aus dem Xichtseienden das Seiende 
geboren werden? Seiend vielmehr nur, mein Teurer, war 
dies (All) im Anfang, eines nur, ohne ein Zweites. Das 
dachte: Ich will vieles sein; ich will mich fortpflanzen. Da 
schuf es die Glut 26 . Die Glut dachte: Ich will vieles sein; 
ich will mich fortpflanzen. Da schuf sie die Wasser. Des- 
halb wo immer der Mensch Hitze empfindet Oder schwitzt, 
da werden aus der Glut Wasser (von Schweifi oder Tranen) 
geboren. Die Wasser dachten: Wir wollen vieles sein; wir 
wollen |uns fortpflanzen. Da schufen sie die Xahrung 2 \ 
Deshalb wo immer es regnet, da entsteht reichlichste Xahrung; 
da wird aus den Wassern Genufl der Xahrung geboren . . . 
Jene Gottheit (das Seiende) nun dachte: Wohlan ich will 
in diese drei Gottheiten (Glut, Wasser. Xahrung) mit diesem 
lebenden Selbst (Atman) eingehen und Xamen und Gestalt 
aus einander legen. Und jede von ihnen will ich dreifach 
machen. Da ging jene Gottheit in diese drei Gottheiten 
mit diesem lebenden Selbst ein und legte Xamen und Ge- 
stalt aus einander. Und jede von ihnen machte sie dreifach. 
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Wie nun, mein Teurer, jede dieser drei Gottheiten dreifach 
wil’d, das vernimm von mirA Es folgt eine Darlegung — der 
Text ist hier von Yerwirrung nicht frei — wie in Feuer, 
Sonne, Mond, Blitz jedesmal eine rote, eine weiBe, 
eine schwarze „Gestalt“ enthalten ist: das sind die ,,Ge- 
stalten“ der Glut bez. der Wasser, der Nahrung 1 ). „So ist 
des Feuers Feuersein (dann ebenso: der Sonne Sonnesein 
usw.) verschwunden ; es haftet allein am Wort 28 , ist eine Um- 
wandlung, eine Benennung; die drei Gestalt en allein, die 
sind das Wahre. Das haben die Alten erkannt, die groBen 
Herren, die Hochgelehrten, die da sagten: Jetzund kann 
Niemand uns etwas mitteilen, das uns ein Ungehortes, Un- 
gedachtes, Unverstandenes ware. Denn von diesen Wesen- 
heiten her erkannten sie es. Was wie etwas Rotes war, 
das erkannten sie als Gestalt der Glut. Was wie etwas 
WeiBes war, das erkannten sie als Gestalt der Wasser. 
Was wie etwas Schwarzes war, das erkannten sie als Ge- 
stalt der Nahrung. Was wie etwas Unbestimmtes war, 
das erkannten sie als Zusammensetzung eben jener Gott- 
heiten 2 ).“ 

Auch in diesem etwas weiter ausgefiihrten Weltbilde 
bringt, wie man sieht, das Urwesen — hier „das Seiende“ 
genannt — in der von ihm geschaffenen Welt Bestimmtheit 
nach ,,Namen und Gestalt 11 hervor, indem es in die Welt 


') Es ist klar, dafi das nicht der yorangehenden Ankiindigung ent- 
spricht, nach der vielmehr von je dreifacher Ausgestaltung von Glut, 
Wasser, Nahrung die Rede sein miiBte. Moglich, daB eine altere Vorlage 
hier verwirrt wiedergegeben ist, Doch wenn ein Redaktor Konfusion an- 
gerichtet haben soli, kann das natiirlich ebenso gut dem Yerfasser selbst 
begegnet sein. Deussen’s (Secbzig Upanisbads 155) auf indischer exege- 
tischer Tradition beruhender Versuch die Sehwierigkeit iortzuerklaren 
iiberzeugt nicht : die Vergleichung von Ch. Up. VI, 4, 7 ; 5 scheint mir ihn 
zu widerlegen. 

*) An das hier Wiedergegebene schlieBt sich nocb eine Auseinander- 
setzung dariiber, wie die drei Gottheiten 11 in den Menschen gelangend 
sich jede dreifach zerlegen. So wird von der Nahrung das Grobste zu 
Kot, das Mittlere zu Fleisch, das Feinste zu Geist, usw. 
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eingeht ,,mit diesem lebenden Atman“. Und auch hier, ganz 
wie an der vorher besprochenen Stelle, ist die Konsequenz 
nicht gezogen, daB jene Welt zuvor absolut gestaltlos ge- 
wesen sein mufite. Schon von Anfang an ist sie nach den 
Grundelementen von Glut, Wasser, Nahrung, oder von Rot, 
WeiB, Schwarz gegliedert : dreiElemente oder Konstituenten, 
die wir spater in wichtigen Gedankengangen der Folgezeit 
wiederfinden werden. 

Die entscheidende Grundvorstellung nun, daB das Gott- 
liche durch alle Weltweiten alien Wesen innewohnt, wird 
in den Upanishaden zu zahllosen Malen in immer neuen 
Wendungen nachdriickliclist ausgesprochen. „Der in der 
Erde weilend von der Erde verschieden ist, den die Erde 
nicht kennt, dessen Leib die Erde ist, der die Erde innen 
lenkt: das ist dein Selbst, der innere Lenker, der unsterb- 
liche" 29 : — worauf das von der Erde Gesagte vom Wasser, 
deni Feuer und alien Elementen wiederholt wird, von Himmel 
und Weltgegenden : eine andre Redaktion vergiBt nicht, auch 
alle Veden und alle Opfer zu nennen. Weiter dann tiber- 
haupt von „allen Wesen‘ : , von den menschliehen Kraften 
und Sinnen, Atem, Auge, Geist. Hier zeigen sich nun frei- 
hch Abstufungen. Der Mensch, wird einmal gesagt, ist das 
brahmanhafteste Wesen. Krauter und Baume, best man an 
einer andern Stelle, entlialten nur Saft. In den Tieren tritt 
BewuBtsein dazu, das sich doch allein auf Hunger und Durst 
richtet. Im Mensehen aber ist der Atman am sichtbarsten : 
er sieht iiber das Heute hiniiber auf das Morgen; mit seinem 
sterblichen Wesen trachtet er nach Unsterbliehkeit. So ist 
der menschliche Atman vor allem andern der Atman: diesen 
zentralen Gedanken, der die Spekulation der Upanishaden 
mit Leben durch stromt, kbnnen wir fiir jetzt nur bertihren 1 ). 

Angelegentlich bescliaftigen sich die Texte mit der Frage. 
wie in raumlicher Hinsicht das Darinnensein des Atman in 
den Wesen vorzustellen ist. Hier zeigt sich eine Doppelt- 


’) Siehe untan. den Abschnitt ,Die Erlosung*. 
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heit der Auffassung, ahnlieh der oben (S. 62) besprochenen 
zweiseitigen Beschreibung des Atman bald durch positive, 
bald durch negative Bestimmungen. Man konnte es seiner 
Herrlichkeit angemessen finden, ihn als allgegenwSrtig vor- 
zustellen, alle Fernen umspannend, jedes Wesen in seiner 
vollen Ausdehnung durchdringend. Es konnte andrerseits 
die Vemeinung noch erhabener scheinen als solche Be- 
jahung: im kleinsten Raum wohnend und doch von da aus 
alle Weiten beheiTschend muBte das ewige Wesen seinen 
hochsten Triumph feiern. Hier tritt die eine, dort die andre 
Anschauung hervor. Oder man lafit auch geflissentlich beide 
zugleich zu Worte kommen. Beide sind wahr, und eben 
in ihrem Widerspruch offenbart sich die ganze Fiille des 
hochsten Wesens. „Er ist hier eingegangen 11 , heiBt es vom 
Atman, 30 „bis zu den Nagelspitzen , wie ein Schermesser 
in seinem Behalter ruht oder ein Skorpion(?) in seinem 
Nest.“ Der Atman weilt in den Dingen wie das Salz, das 
im Wasser aufgelost ist: man kann es nicht herausholen, 
aber iiberall wo man vom Wasser kostet, ist es salzig. Vom 
Baum ist die Rede: wo man den anschneidet, trieft er, denn 
er lebt. Welchen Teil von ihm das Leben verlaBt, der ver- 
dorrt. „Vomlebenden Atman durchdrungen, strotzend, freudig 
steht er da.“ Aber wiederum, im selben Absclmitt dicht 
daneben: in der Frucht des Baumes sind ganz kleine Kerne; 
spaltet man sie, sieht man gar nichts. „Aus dieser Feinheit, 
mein Teurer, besteht der Nyagrodhabaum, der so groB da- 
steht.“ Und mit deutlichster Hervorhebung des gewollten 
Widerspruchs eine andre Stelle: sie darf hier angeftihrt 
werden, obwohl sie mehr von der GroBe des Atman an sich 
als von der Weise seines Darinnenseins in den Dingen 
spricht: „Dies ist mein Atman im Herzen darinnen, kleiner 
als ein Korn Reis oder Gerste oder Sent oder Hirse oder 
als ein Hirsekern. Dies ist mein Atman im Herzen darinnen, 
grofier als die Erde, groBer als die Luft, grofier als der 
Himmel, groBer als diese Weiten.* 1 

Man konnte geneigt sein, dieses Vereinigen der Gegen- 



Das Absolute and der Rawn. 


73 


satze des raumlich GroBten und Kleinsten als Suchen nach 
einem Ausdruck fur raumloses Sein aufzufassen. Wofiir sich 
eine Bestatigung in AuBerungen finden lieBe wie dieser: 
„Von Unreinheit frei, jenseits des Athers, der ungeborne 
Atman, groB, bestandig -1 — „Ather” (akasa) ist ja in ge- 
wissem Sinn ein Ausdruck ftir den Raum, der als erfiillt 
von dieser feinsten Substanz gedacht wird. Es ist doch 
wichtig, die in der Tat vorhandene tiefe und grundsatzliche 
Verschiedenheit aller dieser Vorstellungen von dem, was 
wir Raumlosigkeit nennen, zu beachten. Fiir die Denker 
der Upanishaden handelt es sich keineswegs um ein etwa 
in der Natur des Atman liegendes UnerfaBbarsein ftir die 
Anschauungsform des Raumes, um ein Sein in einer andern 
Welt als der raumlichen. Dafi man sich in diesem Sinn 
vom Gebundensein an die Raumanschauung zu befreien ge- 
wuBt hatte, ist ftir eine so alte Stufe des Denkens kaum 
glaublich. Sondern was jene Denker meinten, war ein durch- 
aus innerhalb der ihnen selbstverstandliehen raumlichen Da- 
seinsform verbleibendes souveranes Erhabensein des Atman 
liber alle Gefangenschaft in den Fesseln eines Hier oder 
Dort, der GroBe oder der Kleinheit 1 ). Man mb elite einen 
Anklang an Vorstellungen finden, die in der Tat jenem Zeit- 
alter nah genug lagen, vom Spiel iibernatiirlicher Zauber- 
krafte mit dem Raum. Der Atman hat etwas von dem 
Yogin, der sich unendlich klein und unendlich groB machen 
kann. Und das Wohnen des hochsten Wesens ,, jenseits des 
akasa ' 1 bedeutet auch gewiB kein Losgelostsein von allem 
raumlichen Dasein, sondern nur ein wunderbares Hinaus- 
reichen so zu sagen in einen Raum jenseits des Raumes, in 
Spharen unerreichbar ftir die Bewegung, die den uns um- 
gebenden Raum fiillt*). 

') Weiter, als hier ausgesprochen, geht auch die Behandlung der 
Raumfrage oSenbar nicht, die sich in den AuBerungen iiber den Tod des 
Erlosten, zum Brahman Eingehenden findet (s. unten den Abschnitt ,Die 
Erlosung*). 

! ) Das hier Gesagte nahert sich den Ausiiihrungen Deussen's, Allg. 
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Doch wir sind von der Betrachtung, wie der Atman den 
Dingen innewohnt , in andre Gedankengange hinuberge- 
glitten. Derartiges scbeint kaum vermeidlich. Wir wollen 
ja, wie immer wieder betont werden muB, die alten Vor- 
stellungsmassen nicht in ein ihnen fremdes System zwangen. 
Ihren Verkettungen suchen wir zu folgen, wie die Texte 
uns dazu einladen, deren Yerwirrung ordnend, zu den in 
ihnen angefangenen Linien in ihnen selbst Fortgang und 
Ende suchend. 

Wir kehren zum Wirken des hochsten Wesens in den 
Dingen zuriick. 

Mit seiner Eigenschaft, im kleinsten Raum weilend 
groBte Wirkungen zu entfalten, gehoren andre ahnliche 
Ziige zusammen. Es ist das Subtilste, Ungreifbarste. Wie 
es unsichtbar im Innern des leer scheinenden Fruehtkerns 
den ganzen Baum wachsen macbt, so ist es auch das Un- 
sichtbare, das man im Korper als Warme spiirt. Es ist das, 
was man bei zugehaltenem Ohr als Sausen hort. Es ist 
die geheimnisvolle Kraft, die bewirkt, daB beim Gottesurteil 
der Unschuldige am glithenden Beil sich niclit verbrennt. 

In solch unfaflbarer Feinheit in der Tiefe verborgen 
gibt das Brahman den Wesen nicht allein, wie gezeigt 
wurde, Namen und Gestalt. Es bewegt sie, regiert sie — 
mehr in ruhevollem GleidimaB, als im Sturm und Drang 
„wechselnden Webens, gltlhenden Lebens“. Es ist der 
„innere Lenker‘ ; , der in der Erde und alien Elementen da- 
rinnen ist, dessen Leib alles jenes ist. Yajflavalkya spricht 

Gesch. der Philos. I, 2, 137 f., von denen es sich doch wiederum in der 
Uberzeugung unterscheidet, dafi die Gedanken der Upanishaden statt an 
die Kritik der reinen Vernunft vielmehr an primitive Auffassungen anzu- 
schlieBen sind. — Eine Bestatigung meines Versuches, fiir die Yorstellnng 
vom Sein „jenseits des <ik&sa“ eine gewisse Anschaulichkeit zu gewinnen, 
finde ich in dem, was eine jiingere Upanishad (Maitr. Up. VI, 15) fiber 
die „nichtteilbare Nichtzeit“ sagt (Wortspiel: akalah ,nichtteilbar u , 
ak&lah „Nichtzeit“), die der mit Ersehaffung der Sonne antangenden _,teil- 
baren u , nach Jahren gegliederten Zeit vorangeht. Im strengsten Sinn 
zeitlos ist diese „Nichtzeit“ nicht: sie geht der Zeit zeitlich voran 
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zu Gargl’ 1 : ,.Auf dieses Unverganglichen Geheifi wahrlich, 
o Gargi, stehen Sonne und Mond fest, ein jedes an seiner 
Statt. Auf dieses Unverganglichen Geheifi wahrlich, o Gargl, 
stehen Himrael und Erde fest, ein jedes an seiner Statt. 
Auf dieses Unverganglichen Geheifi wahrlich, o Gargl, stehen 
Augenblicke, Stunden, Tage, Naehte, Halbmonate, Monate, 
Jahreszeiten, Jahre fest, ein jedes an seiner Statt. Auf 
dieses Unverganglichen Geheifi wahrlich, o Gargi, stromen 
die einen Fltlsse gen Osten von den weifien Bergen, die 
andern gen Westen und nach jeglicher Himmelsgegend. 
Auf dieses Unverganglichen Geheifi wahrlich, o Gargi, preisen 
die Mensclien den Geber, die Gotter den Opferer, nehmen 
die Vater beim Liiffel 1 ) Platz. 41 

..Aus Furcht vor ihm die Winde wehn, 

Aus Furcht vor ihm die Sonn’ aufgeht; 

Aus Furcht lauft seinen Weg Agni 

Und Indra und der Fiinfte: Tod." 

Wenn er nicht will, kann das Feuer den Strohhalm nicht 
verzehren, der Wind ihn nicht wegwehen. Er ist der Vater, 
der in jedem Mutterleib, in jedem Sohn, der erzeugt wil’d, 
selbst zu eines Vaters Sohn wird. Er haucht ein ini Ein- 
liauch, haucht aus im Aushaucli. Wenn das Auge, das Ohr 
sich auf die Dinge richtet, so wirkt er als der Geist (wortlich : 
der Mann) in Auge und Ohr; jene ..dienen nur zum Sehen, 
zum Horen.” ,.Er lafit reclite Tat den tun, welchen er aus 
diesen Welten emporfiihren will. Und unreehte Tat lafit er 
den tun, welchen er in den Abgrund fiihren will.” Er bringt 
den Wesen Wonne als aller Wonne Heimat : ,,von einem 
Teilchen dieser Wonne leben die andern Wesen." Der Gatte 
ist der Gattin, die Gattin deni Gatten lieb nicht um seiner 
selbst, um ihrer selbst willen, sondern um dessen willen, 
der — in unsrer Sprache ausgedriickt — der Ursprung aller 
Werte ist : der Atman. In dunkel tiefsinniger Sprache sagt 

*) Die Vater sind die Seelen der Verstorbenen. Der Lofiel mufi als 
bei der Totenspende gebraucht verstanden werden. Im folgenden Vers: 
Agni der Feuergott. Indra der Gewittergott. 
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eine Dichtung 33 , welche vom Atem (prana) die sonst dera 
Brahman- Atman zukommenden Ausdriicke braucht — es ist 
wohl gemeint, dafl das hochste Wesen nur mit einem Teil 
seiner selbst die Welt belebt 1 ), wahrend der andre Teil ftir 
sich verharrt — : 

„Den einen FuB zieht nieht heraus der Schwan aufsteigend 
aus der Flut. 

Zog er heraus den Full, wahrlich es gab kein Heut, kein 
Morgen mehr. 

Keine Nacht und kein Tag ware; nicht schiene mehr das 
Morgenrot* 4 — 

ein Vers, der an jenes Wort des christlichen Mystikers er- 
innert: „Ware Gott nicht in alien Dingen, so hatte die Natur 
weder Wirksamkeit noch Begehr." 

Zuweilen meint man bei diesem belebenden und be- 
herrschenden Darinsein des hochsten Wesens die Erinne- 
rung an die in die Dinge hineinfahrende und sie regierende 
Zauberkraft des Brahman im alteren Sinn dieses Worts 
durchschimmern su sehen. Vor allem aber, wie das in den 
eben beigebrachten Aufierungen mehrfach hervortritt und 
sich aus den Texten noch reichlicher belegen lieBe, ist es 
das durch die Vorstellung des Atman ja mit Selbstverstand- 
lichkeit angezeigte Verhaltnis von Korper und Seele, das 
hier die Phantasie anregt. Die Frage drangt sich auf, ob 
man den Bewegungen, welche diese Seele dem von ihr be- 
wohnten Riesenleib der Welt mitteilt, Rhythmus und Ein- 
heit, Plan und Ziel zugeschrieben hat. Weshalb befiehlt 
das [ewige Wesen, dafi die einen Fliisse gen Osten, die 
andem gen Westen stromen? DaB Tag und Nacht wechseln 
und die Morgenroten aufleuchten? Wozu sieht das Gottliche 
im irdischen Auge, hort es im irdischen Ohr, lebt es im 
irdischen Leben? Wir werden weiterhin der nachst ver- 
wandten Frage begegnen: wozu hat jenes Wesen die Welt 

) So wird gleich im folgenden Yers gesagt, dafi es mit seiner 
einen Halfte die ganze Welt hervorgebracht hat. Ich verweise weiter 
aul den Abschnitt unten: Das Absolute in sich. 
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geschaffen? — worauf armliche und bedeutungslose Ant- 
worten gegeben werden. Hier finden wir iiberhaupt keine 
Antwort. Das vom Atman gelenkte Welttreiben wird als 
Tatsache hingenommen. Dab ein Weltzweek dadurch 
verwirklicht werde: dieser Gedanke tragt einen so ent- 
schiedenen Zug geschichtlicher Betrachtung in sich, da8 
man ihn hier anzutreffen nicht erwarten wird. — 

Blicken wir zuriick, so hat sich auf die Frage nach 
den Bestimmungen, die dem allbelebenden Wesen daraus 
zuflieBen, daB es alles belebt, die Antwort herausgestelit: 
es ist beseelende Kraft; es ist Licht, Erkennen, Wonne. 
Die Allseitigkeit seines Wesens zeigt sich also doch in ge- 
wisser Weise determiniert. Dies Licht ist nicht ebensowohl 
auch Finstemis, diese Wonne nicht Schmerz. Wie man 
die Frage nach dem Ursprung von Schmerz und Leiden 
behandelt hat, muB spater besprochen werden. Fur jetzt 
ist dies festzustellen, dafl sich das hochste Wesen zu jenen 
Gegensatzen nicht neutral verhalt. Es steht auf der posi- 
tiven Seite *). — 

Dem Licht, welches der Atman ist, geliort eine nur 
ihm eigene Hoheit : hierfiir haben die Upanishaden manches 
tiefe Wort gefunden. Oft brauchen sie Ausdriicke wie 
- diesen: 

..Ihm huld’gen als der Lichter Licht die Gotter, als 

Unsterblichkeit.“ 

In der Welt also gibt es Licht: der Atman ist das Licht 
der Lichter. Ganz ahnlich, mit der gleichen Redefigur, eine 
zweimal wiederholte Stelle: -Seine Yerehrungsform (s. oben 
S. 37) heiBt: Das Wahre des Wahren. Die Atemkrafte 
wahrlich sind das Wahre. Deren Wahres ist er.“ Ebenso 
wird gesagt, daB das Brahman von dem gekannt wird, 

') Dies dar! man oifenbar als der Gesamtanschauung der Upanishaden 
entsprechend hinstellen. Aber daneben ist allerdings auch wiederum die 
Femhaltung solcher Beschrankung, die Wahrung des Gleichgewichts von 
Positivem und Negativem zu bemerken. Man vergleiche Brhad Ar. Up. 
IV, 4, 5 (oben S. 62). 



78 


Die alteren Upanishaden. 


„Der Atems Atem und des Auges Auge, 

Des Ohres Ohr, des Geistes Geist verstehetA 

Die Sammlung solcher Ausdriicke, die gewissermaflen 
durch eine Potenzierung das Brahman zu einer zweiten, 
hochsten Stufe von Realitat und Kraft erheben, konnte 
noch vermehrt werden. Mir seheint hier etwas gemeint zu 
sein, das — unbesehadet alter Verschiedenheit, die Niemand 
iibersehen wird, — der Auffassung verwandt ist, welche der 
platonischen Ideenlehre zu Grunde liegt. Wie nach Platon 
das irdische, vergangliche Schone dadurch schon ist, daB 
es an der ewigen Idee der Sehonheit einen freilich durch 
fremde Beimischung beeintrac-htigten Anted hat, so ist 
hienieden das Licht, das Wahre der AusfluB eines Seins, 
das allein im hochsten Sinn Licht und Wahres ist: zu ihm 
muB man aufst eigen, will man Licht und Wahrheit in ab- 
soluter Vollendung schauen. 

Damit haben wir freilich schon von dem in der Welt 
erscheinenden Brahman in eine Sphare hiniibergegriffen, in 
welche dessen Betrachtung selbstverstandlich fortwahrend 
hinweist: zum Brahman in seinem Beisichsein. Hiervon 
wmiter zu sprechen ist dies noch nicht der Ort. — 

Mehrere der Stellen, mit denen wir uns beschaftigt 
haben (S. 66. 69), zeigten den gottlichen Beseeler der 
Welt zugleich als Weltschopfer. Ihm steht als durch 
seine Schopferkraft gestaltet nicht etwa ein von ihm unab- 
hangiges, zweites Prinzip gegeniiber, eine Materie, die seiner 
Macht ebenbiirtiges , gleich ewiges Dasein entgegensetzt. 
Sondern er allein vollbringt beides. Er erschafft die Welt, 
zunachst als eine der Unbestimmtheit bloBer Materie wenig- 
stens sich annahernde (S. 68). Dann zweitens geht er ge- 
staltend und belebend in die Welt ein. Begreiflich, daB 
man beides derselben Allmacht zuschrieb. Eine nicht von 
Brahman erschaffene Materie annehmen hatte ja gehieBen 
dem Einheitsstreben des Gedankens entsagen. Und was 
war begreiflicher, als daB man die Rolle, welche die alten 
Schopfungslegenden so manchen Wesen abwechselnd zu- 
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teilten — im Anfang der Dinge allein dazusein und dann 
die Welten zu sehaffen — nunmehr in ihrem ganzen Um- 
fang dem Brahman, dem Atman libertrug? Aber es scheint 
sich fiihlbar zu maehen, dafi die Gedankengange, in denen 
sich die Idee dieses hochsten Wesens entwickelt hatte, ihrer 
Natur nach vielmehr darauf hinzielten, ihm belebendes und 
beherrschendes Innewohnen in der Welt als Erschaffen der 
Welt zuzuschreiben. So erklart es sich, daB dem Problem 
der Schopfung gegentiber dies Denken sich als wenig pro- 
duktiv erwies und hier besonders beharrlich in tiberkommenen 
Bahnen verblieb. 

Sehr deutlich zeigt sich das in der folgenden Schopfungs- 
geschichte einer Upanishad 33 : 

..Dies All war im Anfang allein Atman in Gestalt eines 
Menschen (purusha ). Er blickte um sich und sah nichts 
anderes als sich selbst. Da sprach er zu Anfang: ,Das bin ich.‘ 
Daraus entstand der Name ,Ich‘. Daher sagt auch jetzt, 
wer angerufen wird, zuerst nur: .Ich bin es‘, und nennt 
dann den andern Xamen, den er hat . . . Er fiirchtete sich. 
Daher fiirchtet sich, wer allein ist. Da dachte er: .Nichts 
andres ist da als ich. Weshalb fiirchte ich mich denn? ! 
So verging seine Furcht. Wovor hatte er sich auch fiirehten 
sollen? Furcht gibt es ja nur vor einem Zweiten. Aber 
er fiihlte sich auch nicht wohl. Daher ftililt sich nicht wohl, 
wer allein ist. Er begehrte nach einem Zweiten. Nun war 
er so groB wie Weib und Mann, die sich umschlungen 
halten. Dieses sein Selbst lieB er in zwei Teile zerfallen. 
Daraus entstanden Gatte und Gattin 1 ). . . Er begattete sich 
mit ihr; so wurden Menschen geboren. Da dachte sie: 
,Nachdem er mich aus sich selbst erzeugt hat, wie mag er 
sich mit mir begatten? Wohlan! Ich will mich verbergend 
Da war’d sie zur Kuh. Der andere aber ward zum Stier 
und begattete sich doch mit ihr; so wurde das Rindvieh 


9 Wortspiel: „er liefi zerfallen" ap&tayat; ..Gatte, Gattin" patih, 
patni. 
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geboren . 44 Es folgt in derselben Weise die Geburt von 
Pferden, Eseln und anderm Getier. ,.So erschuf er alles, 
was sich paart, bis zu den Ameisen. Da erkannte er: ,Walir- 
lich ich bin die Schopfung, denn ich babe dies alles er- 
schaffen 4 . Daraus entstand die Schopfung 1 ). In dieser seiner 
Schopfung findet eine Statte, wer solches weiB.“ Dann 
wird berichtet, wie der Schopfer „aus seinem Munde als 
MutterschoB und aus seinen Handen 44 Feuer (Agni) hervor- 
gehen lieB. Aus seinem Samen lieB er alles Feuchte hervor- 
gehen: das ist Soma. 

,,Dies ist die Uberschopfung des Brahman. Weil es 
Gotter schuf holier als es selbst und weil es, selbst ein 
Sterblicher, Unsterbliche schuf, deshalb ist es eine Uber- 
schopfung. In dieser seiner Uberschopfung findet eine Statte, 
wer solches weifl . 44 

Offenbar hat sich hier der Atman, um als Weltschopfer 
aufzutreten, in alte, seinem wahren Wesen fremde Vor- 
stellungskreise hineingeschoben mit einer gewissen Gewalt- 
samkeit, welche diesem Textsttick ein so augenfalliges Ge- 
prage der Bizarrerie verleiht. GewiB haften auch dem 
echten Bild des Atman — oder alien den echten Bildern, 
die uns die Texte geben — Ziige genug aus der Vergangen- 
heit an. Aber dies ungeheuerliche Zauberwesen, das zu 
Mann und Weib, zu Stier und Kuh, zu Esel und Eselin 
wird, sich vor sich versteckt, sich mit sich begattet s ), scheint 
doch besonders wenig befugt, den erhabenen Xamen Atman 

*) Ich ubersetze durchaus wortlich und Iasse die auf der Hand 
liegenden UnMarheiten der Yoistellung bestehen. „So entstand der Name 
Schopfung 44 Deussen. „Hence he became the creation" Max Hiiller. 

*) Deussen (Allg. Geschichte der Philos. I, 2, 179) meint, man konnte 
versucht sein. diesem Mythus (?) tieferen Sinn unterzulegen: „Das Mann- 
liche ware der nach seiner Manifestation verlangende Wille, das Weib- 
liche der Inbegrifi der Formen (der platonischen Ideen). welche, obgleich 
aus dem Willen entsprungen, ihm doch heterogen sind, vor ihm fliehen, 
bis der schopferische Wille sich ihrer bemachtigt, um in ihnen alien sein 
Wesen zum Ausdruck zu bringen. 44 Lassen wir doch jene Ausgeburten 
der alten Brahmanenphantasie in ihrer Rohheit und ihrer Echtheit be- 
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zu ftthren. Wie tief steht, was hier berichtet wird, unter 
den Gedankengangen, von denen weiterhin zu reden ist: 
der Atman in seinem Reich einsam weilend, in seiner Allein- 
heit, seiner All-Einheit der Trennung von Subjekt und Ob- 
jekt nicht unterliegend und so denn tiber BewuBtsein und 
Denken erhaben. Hier dagegen spricht der Atman; er 
ftlrchtet sich 1 ); er begehrt. Ja er ist zum Sterblichen lierab- 
gedriickt, und es ist eine „ Uberschopfung”, wenn er un- 
sterbliche Gotter erschafft. 

Auf die Frage, wie im Gleichgewieht des hochsten Seins 
ein erster Antrieb zur Bewegung, zum Schaffen sich hat 
erheben konnen, wird man ja eine wirkliche Antwort von 
den Upanishaden so wenig erwarten, wie Sankara, Plotin. 
Schelling sie hat geben konnen. Die Bemuhungen aber, 
die man hier auf jenes Problem gewandt hat, sind in der 
Tat besonders schwachlich: das Unbehagen der Einsamkeit, 
das den Atman iiberkommt, muB hinreichen, die Welt- 
schopfung zu motivieren — nicht tiefer xibrigens nennt eine 
andere Stelle is. S. 69) ganz in der Weise der Brahmana- 
texte, als solches Motiv den Wunsch des hochsten Wesens: 
,,Ich will vieles sein; ich will mich fortpflanzeir-, und spricht 
in gleichem Sinn eine jiingere Upanishad von seinem Yer- 
langen ,,Wahrheit und Unwahrheit zu genieBen.“ Es ist 
bezeichnend, daB eine Fortsetzung, in welcher die eben 


stehen. Es handelt sich wirklich nicht um den ,, Willem’ und platonische 
Ideen. sondem um Stier und Kuh. um Esel und Eselin. 

*) Man mochte fur moglich halten, daB dem Autor die eben beriihr- 
ten entgegenstehenden Gedanken nicht unbekannt waren. Es sieht fast 
wie eine Travestie dieser aus, wenn der sich fiirchtende Atman sich dann 
daran erinnert, dafi er ja allein da ist, also sich gar nicht zu fiirehten 
hat. Ist hier vielleicht eine altere Gestalt des SchopfuDgsberichts urnge- 
arbeitet. nach der das Urwesen sich in seiner Einsamkeit fiirchtet und 
darum die Welt schafft? Wie die Erzahlung jetzt dasteht. ist es doch 
seltsam. daB der Atman sich erst die Furcht durch die Erwagung vertreibt. 
daB kein andres Wesen da ist, und dann alsbald selbst andere Wesen 
schafft. DaB er in seiner Einsamkeit „sich aucb nicht wohl fiihlt*. soli 
vielleicht die Schwierigkeit so gut es eben geht iiberbriicken. 

Oldenberg: Upanishaden. 6 
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mitgeteilte Erzahlung weiter das Verhaltnis des Atman zu 
der von? ihm erschaffenen Welt besprieht, unverkennbar 
ihrem Gedankengehalt nach auf sehr viel hoherem Niveau 
steht: die Atmanlehre war eben anders ausgeriistet vom 
Weltdasein als von der Weltsehopfung zu sprechen. — 

Das Wort fur „schaffen“, das in diesem Text und 
iiberhaupt stehend gebraucht wird (srj-), enthalt die Vor- 
stellung des Loslassens, des Ergiefiens von etwas Festge- 
haltenem, Drinnenseiendem. Man wahlt dies Wort gern, 
wenn es sich um das Entsenden eines Geschosses oder auch 
einer Rede handelt, um Rennpferde, die man laufen lafit, 
um Ktihe, deren Stall geoffnet wird, um den Regen, den 
der Gott oder Regenzauberer aus dem WolkenverschluB 
entsendet, um die Fltisse, denen Indra die Bahn offnet, 
damit sie aus der Felsentiefe iiber das Land stromen. So 
ist das Schaffen als ein Hervorgehenlassen aus dem Innern 
des schaffenden Wesens gedacbt: wobei begreiflicherweise 
die Frage, ob und wie das Geschaffene zuvor in diesem 
Innern existiert hat, unaufgeworfen bleibt. Eine Menge 
von Bildern und Vergleichen kniipft die Vorstellung des 
Schaffens an Situationen des Alltagslebens an, in denen 
ein Hervorgehen oder Entlassenwerden von etwas aus etwas 
anderm stattfindet. Die Welt geht aus dem Atman hervor, 
wie die Tone aus der Trommel, die gesehlagen wird, aus 
der Muschel, die geblasen, aus der Laute, die gespielt wird. 
Wie von einem Feuer Rauchwolken ausgehen, so sind des 
AllwesensAushauch alle Veden, Wissenschaften, Upanishaden. 
Man bemerke, dafl an Stellen wie dieser — in Abweichung 
von den oben besprochenen Schopfungsgeschichten — das 
Absolute die zu ersehaffenden Wesenheiten direkt aus sich 
hervorgehen laBt : nicht zuerst ein Substrat, das dann durch 
einen zweiten Akt geformt wird. Eine begreifhche Variante. 
„Wie die Spinne mit ihrem Faden aus sich heraus- 
kommt 1 ), wie aus dem Feuer die kl einen Funken hervor- 

') In einer jirngeren Upanishad: ,,Wie die Spinne (den Faden) ent- 
lafit und einzieht." 
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gehen, so gehen aus diesem Atman alle Atemkrafte hervor, 
alle Welten, alle Gotter, alle Wesen. “ Auch das Spriefien der 
Pflanzen aus dem Erdreich, das Herauswaehsen der Haare aus 
Haupt und Korper dient als Vergleich. Unter alien diesen 
Vorstellungen aber tritt am meisten begreiflicher Weise die 
des Gebarens hervor. Wohl mehr als ein bloBer Vergleich : das 
Schaffen der Wesen ist geradezu ein Gebarakt. Gemeinsam 
ist alien diesen Auffassungen, daB das Geschaffene als ein 
vom Schopfer verschiedenes Wesen dasteht. Die Tone 
kommen aus der Laute, aber sind nicht die Laute. Der 
Faden ist nicht die Spinne, das Kind nicht die Mutter. 
Sehr bezeichnend ist folgende Stelle 84 , die man, wenn sie 
auch einem Brahmana, nicht einer eigentlichen Upanishad 
angehort und nicht vom Atman, sondern vom alten Welt- 
schopfer Prajapati spricht. doch als klares und vollgiltiges^ 
Zeugnis darilber verwenden darf, wie iiber die beim Schaffen 
d. h. ..Entlassen* 1 in Frage kommende Wesensidentitat oder 
Verschiedenheit des Entlassenden und des Entlassenen ge- 
dacht wurde. Von Prajapati heiBt es, daB er ..alle Wesen 
schuf. was atmet und was nicht atmet, beide Gotter und 
Menschen. Als er nun alle Wesen geschaffen hatte, fiihlte 
er sich erschopft, und Furcht vor dem Tode iiberkam ihn. 
Da dachte er: ,Wie kann ich wohl alle diese Wesen wieder 
in mein Selbst (a tmanj ergieBen, wieder in mein Selbst 
hineintun? Wie kann es wohl geschehen, dafi ich wieder 
das Selbst aller dieser Wesen bin? --1 Worauf, nach vielem 
vergeblichen Bemiihen, der Schopfer dessen inne ward, daB 
-alle Wesen im dreifachen Wissen iRigveda. Yajurveda, 
Samaveda) enthalten sind* 1 . 1 ) Durch rituelle Zauberkiinste 
..ergoB er dieses dreifache Wissen in sein Selbst, tat es in 
sein Selbst hinein. In diesem (Tun) eben wurde er zum 
Selbst aller dieser Wesen". Der Akt des ..Entlassens* 1 also 
— das zeigt sich hier deutlich — , den Entlasser ausleerend. 
verleiht dem Entlassenen eigne, jenem fremd gegenUber- 


0 Man erinnere sich der oben S. 51 besprochtnen Vorstellungen. 

6 * 
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stehende Wesenheit. Die Fremdheit kann dann vielleicht 
iiberwunden werden. Zunachst aber ist sie da. — 

Die Lage des hier erreichten Standpunkts im Ganzen 
dieser Gedankenbewegung ist wohl erkennbar. 

Alles arbeitet auf Einheit des Weltbildes hin. Das Be- 
dUrfnis nach ihr bekampft, fur jetzt immer siegreicher, den 
Eindruek grenzenloser Vielheit der umgebenden Welt, wie 
er sich deni naturliehen BewuBtsein aufdrangt. 

Die alteren Zeiten, widerstandsloser diesem Eindruek 
hingegeben, hatten damit angefangen, die Einheit vor allem 
dahin zu verlegen, wo sich am leiehtesten iiber freien, von 
der Vielheit nielit in Beschlag genommenen Raum verfiigen 
lieB: in denAnfangderDinge. Die Einheit desSchopfers(Praja- 
pati etc.) sehlang ein Band urn die Vielheit des Geschaffenen. 
% Diese Vielheit selbst, obwohl auch sie sehon frtth von mannig- 
fachen der Einheit zustrebenden Stromungen bespiilt wurde, 
hielt im Ganzen doch stand, festgewurzelt in altesten geistigen 
Gewohnungen,bestatigt durch dieEindrticke jedes Augenblicks. 

Nun gelingt dem Einheitsstreben der groBe Sieg: ein 
hochstes Wesen wird gedacht, das nicht allein, Prajapatis 
Erbschaft ubernehmend, die Vielheit schafft, sondern vor 
allem auch gestaltend, belebend ihr inne wohnt. Das Ein- 
heitsband, das die Dinge zusammenhalt, hat sich damit ge- 
waltig verstarkt. Aus der Vergangenheit des Weltanfangs 
reicht es in und durch die Gegenwart. Dem Einen allein, 
dem „Wahren des Wahren" ist lidchster Grad der Reahtat 
vorbehalten. Das Viele, fur sich nur dammerliafter Existenz 
teilhaft, erhalt Leben, indem jenes in ihm lebt. Es wird 
weiter davon zu sprechen sein, wie der Einheit im Anfang 
der Dinge das Eingehen zur Einheit als Ziel des Weges 
entspricht: so daB das Eine es ist, „aus dem diese Wesen 
geboren werden, durch das die geborenen leben, in das sie 
hinscheidend zur Ruhe eingehen‘ ; . 58 Wie tief hat sich da 
die Bedeutung dessen, was nicht das Eine ist, gesenkt. 
Aber in alldem ist doch von Leugnung des Daseins der Viel- 
heit, von Herabdriickung dieses Daseins zu blofiem Schein 
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sehlechterdings nicht die Rede. Alles oben Dargelegte zeigt 
das. Ware die Vielheit triigerischer Schein, konnte nicht, 
von der Weltschopfung berichtet werden. An ihrer Stelle 
mtiflte ein Vorgang stehen, in dem jener Schein — sofern 
er nicht anfangslos war — sich erhoben hatte. Es konnte 
nicht von Eingehen des hochsten Wesens in das Erschaffene 
die Rede sein. Die Erde und die andern Elemente diirften 
nicht der Leib jenes Gottes heifien, ,der in der Erde wei- 
lend von der Erde verschieden ist ... der die Erde innen 
lenkt“ (oben S. 71). Jene kontrastierenden Vorstellungen, 
nach denen das Brahman bald den kleinsten Raum im Alittel- 
punkt der Einzelwesen bewohnt, bald diese in ihrer ganzen 
Ausdehnung durchdringt , waren allesamt gegenstandslos. 
Die Gleichnisse wie das vom Aufgelostsein des Salzes im 
Salzwasser (oben S. 72) trafen vorbei. Am wenigsten diirfte 
man davon sprechen, dafi ,das Feuersein des Feuers — das 
Sonnesein der Sonne usw. — allein am Wort haftet, eine 
Umwandlung, eine Benennung ist, die drei Gestalten allein 
(.Glut, Wasser, Xahrung‘) das Wahre sind‘ ; (oben S. 70). 
Damit wird ja in einer Darlegung, deren Absicht gerade 
dies ist, der voriibergehenden Erscheinung das Wesenhafte 
gegentiber zu stellen, jenen Grundelementen, aus denen sich 
die Schopfung aufbaut. Substanzialitat zugeschrieben, die 
freilich dann noch ein Eingehen des Atman erwarten mull, um 
fertig und lebendig im Welttreiben ihre Laufbabn anzutreten. 

Kurz zusammengefafit also ist, was gelehrt wird, dieses. 
Aufier dem einen unvergleichlichen Wesen gibt es die Viel- 
heit des von ihm Erschaffenen. Dieser Vielheit komrnt Ge- 
stalt, Leben, Licht von dem in sie eingegangenen Einen. 

Das ist der Glaube, der in den Upanishaden durch 
starkste Reihen harmonierender Zeugnisse bestatigt wird: 
Zeugnisse, die nur zum Teil dasselbe wiederholen, zum 
andern Teil aber auf die gleichen Grundanschauungen von 
verschiedenen Seiten hinblicken, verschiedene Probleme 
jedesmal in deren Licht behandeln und so fur ihren Erweis 
eine besonders stark gefestigte Evidenz ergeben. — 
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Nun aber gehort zum Charakter des hier geschilderten 
tiefschauenden, doch der sicheren Ubung selbstverstandlich 
ermangelnden Denkens auch ein vielfaltiges Schwanken der 
von ihm beschriebenen Linien. Als sahe man eine Land- 
schaft dureh dunsterftillte Atmosphare, die das Gesehene 
flimmern lafit. In einer Upanishad sagt das hochste Wesen: 
„Wahrlich ich bin die Schopfung, denn ich habe dies alles 
erschaffen 44 (S. 80). Der Satz veranschaulicht, wie hier be- 
standig der Gedanke sehwankt. Scbopfer sein wird zum 
Schopfung sein, ja ein „denn a bezeichnet das zweite als aus 
dem ersten folgend. Wie schon oben bemerkt : geraten 
zwei VorsteOungen in eine gewisse Nahe zu einander, so 
versagen leicht die Hemmungen, die iliren Zusammenfall 
hindern sollten: was dieses ist, das ist jenes. 

Kann es da iiberraschen, dab das Eine und das Viele, 
eins dem andern innewohnend und es belebend, nun auch 
hier und da vollstandig in einander umschlagen? 

Zunachst wenigstens eine Annaherung hieran scheint 
beispielsweise vorzuliegen, wenn einmal gesagt wird 36 , die 
von Dasein zu Dasein wandernden Kreaturen gehen in das 
Seiende ein und kommen wieder hervor „wie wenn die 
Honigbienen den Honig bereiten und von mancherlei Baumen 
die Safte zusannnentragen und den Saft zur Einheit werden 
lassen; wie dann diese Safte nicht zu unterscheiden wissen: 
ich bin dieses Baumes Saft: ich bin jenes Baumes Saft 14 
— und ein zweites Gleichnis: ,. Diese Strbme flieben im 
Osten gen Morgen, im Westen gen Abend.' Yon Ozean zu 
Ozean stromen sie: zu Ozean werden sie. Wie die dann 
nicht wissen: ich bin dieser Strom; ich bin jener Strom 44 . . . 
Hier scheint der Gedanke unverkennbar, dab das Einzel- 
wesen, eine Zeitlang als solches in einer gewissen Trennung 
vom Allwesen verharrend, wie der Flub vom Meer getrennt 
ist, doch, seiner Substanz nach von jenem nicht verschieden, 
wieder in ihm verschwindet, wie der Flub im Meer 1 ). 

l ) Der Text selbst allerdings spricht den durch die Gleichnisse ver- 
anschaulichten Gedanken dahin aus, da6 die Kreaturen, in das Seiende 
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Entschiedener noch seheint sieh die Identitat des Einen 
und der Viellieit an andern Stellen auszusprechen. „Dieses, 
obwohl es eine Dreiheit ist (es hatte gehieflen: Eine Drei- 
heit wahrlich ist dies [All], Name, Gestalt, Tun), ist Eins, 
namlich dieser Atman. Und er, obwohl er Eins ist, ist diese 
Dreiheit.** Vielleicht mochte man bemerken, dafi es sich 
bei der Dreiheit nicht um die Mehrheit der Weltwesen 
handelt, sondern um eine Mehrheit der Wirkungsw-eisen des 
Atman. Aber nun sehe man die folgenden AuBerungen: 
„Dies ist das Brahman, dies das Kshatra, dies die Welten, 
dies die Gotter, dies die Wesen, dies das All, was dieser 
Atman ist.“ ,. Brahman wahrlich war dies (All) im Anfang. 
Dies wuflte allein sich selbst (atmanam): ,Ich bin das Brah- 
man*. Dadurch wurde es zu diesem All.* 4 — Nachdem vom 
Eingehen des Atman in die nach „Namen und Gestalt*- ent- 
faltete Welt die Rede gewesen ist („bis zu den Nagelspitzen, 
wie ein Schermesser in seinem Behalter ruht“ usw., oben 
S. 72), fahrt der Text fort: r Den sieht man nicht, denn er 
ist zerteilt. Atmet er, heifit er Atem. Redet er, Rede. 
Sieht er, Auge. Hort er, Ohr. Denkt er, Geist. 57 Das sind 
nur Namen fiir seine Tatigkeiten. Wer davon nur ein Ein- 
zelnes verehrt 1 ), der versteht es nicht. Denn zerteilt ist er 
durph all dies Einzelne. Als den Atman allein soli man ihn 
verehren, denn darin werden alle jene (Wesenheiten) eins.** 
Die oben hervorgehobene Unbestimmtheit der Vorstellung 


eingehend nnd wieder aus ihm heryorkommend, kem BewuBtsein von jenem 
Eingehen und Hervorkommen haben. Ist nicht doch — vielleicht neben 
jenem Sinn — der oben bezeichnete dentlich aus den Gleichnissen heraus- 
zulesen? Man vergleiche, wie in der Prasna Up. VI. 5 das Gleichnis von 
den Flussen und dem Ozean fiir das Verschwimmen von , Namen nnd Ge- 
stalt** im unsterblichen Pnrusha gebraucht wird (vgl. anch Mundaka Up. 
Ill, 2, 8 sowie das einigermafien ahnliche buddhistische Gleichnis in meinem 
„Buddha“ 6. Anil., 215). Wie leicht in der Behandlung eines Gleichnisses 
im Text Verschiebnngen eintreten konnten, zeigt die Gegeniiberstellung 
von Brh. Ar. Up. II. 4, 12 und IV, 5, 13. 

l ) Zur hier auitretenden Vorstellung des „Verehrens** vgl. oben S. 37 
und unten (s. Register). 
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oder wenigstens des Ausdrucks verrat sich hier deutlich. 
Zuerst ist der Atman, der vorherrschenden Auffassung ent- 
sprechend, in die Welt der Vielheit eingegangen, Darin 
wiirde liegen, dafi er dem Auge etwa, wie anderwarts in 
der Tat ofter gesagt wird, als „der Mann (purusha) im Auge ' 1 
innewohnt. Statt dessen ist er hier das Auge, das Ohr 
selbst. Um zu handeln ist er nicht in das Organ ein- 
gegangen, sondern selbst das Organ geworden, das die be- 
treffende Handlung vollzieht. Ist das nur ein abgekiirzter 
oder fliichtiger Ausdruck fiir die Yorstellung, dafi er die 
lebendige, jenem Organ innewohnende Kraft ist? Unmog- 
lich fur die einzelne Stelle das mit Sicherheit zu entscheiden. 
Im Ganzen aber ist so viel doch wahrscheinlich, dafi in der 
Tat ein gelegentliches Hiniiberspielen stattfindet von der 
liberwiegenden Vorstellung, dafi der Atman der Vielheit als 
das allein Lebendige, Wertvolle innewohnt, zu der Vor- 
stellung, dafi er diese Vielheit ist. Die Nuance, die das 
Eine vom Andern trennt, ist zu gering, als dafi sie hier mit 
Bestimmtheit hatte festgehalten werden kdnnen . 88 Um so 
mehr, als ja ohnehin von den Zeiten der Opferwissenschaft 
her die Neigung, irgend eine Wesenheit kurzweg das All 
sein zu lassen, den brahmanischen Denkern im Blut lag. 

Mit dem Schritt aber, den man hier tat, oder besser 
mit dem Gleiten, in das man verfiel, war die Geltung des 
Einen wieder um eine Stufe gesteigert. In der Vielheit war 
jetzt nichts mehr, das nicht das Eine ist. Man hat, mir 
scheint zutreffend, an Spinoza’s Lehre von den Modi er- 
innert 38 , wonach die endlichen Dinge Affektionen, Zustande 
der einen unendlichen Substanz sind. Es ist klar, dafi wie 
Spinoza so auch hier die Upanishaden der Vielheitswelt die 
Realitat schlechterdings nicht abstreiten. Kein Irrtum des 
Betrachters wird behauptet, dem das Eine falschlich als in 
viele Zustande eingegangen erschiene. Sondern dafi jenes 
in diese Zustande eingegangen, ist Wahrheit, und Irrtum 
ware es nur, wollte man denen einzeln eine auf sich be- 
ruhende Substanzialitat zuerkennen. So fahrt die oben 
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(S. 87) angeftihrte Stelle von der Identitat der „Dreiheit u 
und des Atman fort: ..Dasselbige ist das Unsterbliche ver- 
htlllt durc-h das Wahre. Der Atem? 1 * * * ) wahrlich ist das Un- 
sterbliche, Xamen und Gestalt das Wahre. Durch diese ist 
jener Atem verhiiUt.“ Und eine andre Stelle, vom Atman 
sprechend: ,, Seine Verehrung (upanishad) lautet: , das Wahre 
des Wahren.* Wahrlich die Atemkrafte sind das Wahre. 
Deren Wahres ist er.“ 40 Womit die Vielheit, die das Eine 
umgibt, deutlich nicht als Trugbild bezeichnet ist, sondern 
als Wahrheit. Als eine Wahrheit, die gemessen an der ab- 
soluten Hohe, am Wahren des Wahren, eine Stufe niedriger 
steht, so zu sagen ein Sein zweiter Ordnung darstellt 8 ). 
Aber sie ist doch Wahrheit. — 

Xunmehr ist schlieBlich zu fragen, ob in der groBen 
Bewegung des Gedankens, in welcher die Vielheit vor der 
Einheit zuriickweicht, schon jetzt auch der letzte Schritt 
geschehen ist. Ob der Punkt erreicht ist. der in den eben 
betrachteten Auflerungen noch nicht erreicht war: die Viel- 
heit wird fur Schein erklart ; Wahrheit ist allein die Einheit. 

In spateren Zeitaltern haben, wie bekannt, Vertreter 
der Vedantaphilosophie, die sieh auf den Upanishaden auf- 
baut und deren Inhalt systematisiert, in ihnen eben diese 
Lehre gefunden und sie sich selbst zu eigen gemacht. Jahr- 
hunderte vor dem groBen Sankara gab schon die Mandu- 
kyakarika des Gaudapada jenes beriihmte, oft wiederholte 
Gleichnis : wie im Dunkeln der Striek fiir eine Schlange ge- 
halten wird, so ergeht es mit dem gottlichen Einen. Statt 
seiner erscheint grenzenlose Vielheit: 

_Das ist des Gottes Trugzauber, durch den er selber sich 
betorU — 

die jene zauberhafte Vorspiegelung, die den leeren 

Schein des Weltdaseins erweckt. Bis w’ahre Erkenntnis den 

1 1 Steht r Atem“ (prana) hier im Sinne von Atman, welche Be- 

zeichnnng kurz vorher gebraucht war? 

-) .Realty presents itself as a thing of degrees", sagt treffend im 

Hinblick auf diese Gedankengange Griswold .Brahman S. 50}. 
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Trug vernichtet, die scheinbare Vielheit vor dem ewigen 
Einen in ihr Niehts versinkt. 

Da6 schon jenes Altertum, mit dem wir uns hier be- 
schaftigen, zu solch auberster Zuspitzung der Atmanlehre 
gelangt sei, ist mir durchaus unwahrscheinlich. 41 

So viel zunachst, meine ich, ist klar, dab in jedem Fall 
die herrschende Ansicht der Upanishaden eine andre ist. 
Die Weltwirklichkeit wird gelten gelassen. Das hochste 
Wesen hat die Welt geschaffen. Es ist in die geschaffene 
Welt eingegangen. Auber ihm und seiner Seligkeit — hier- 
von ist weiterhin zu sprechen — herrscht wirkliches, nieht 
getraumtes Leiden. Von dem gibt es wirkliche Erlosung, 
nicht blobes Aufwaclien aus einem beangstigenden Traum. 
Das Nichtwissen, das die wahre Erkenntnis verdunkelt, be- 
steht darin, dab der Atman mid seine weltbeherrschende 
Macht ungekannt bleibt. Nicht darin, dab man die Welt, 
welche unwirklich ware, vermoge der Maya fiir wirklich halt. 

Hochstens so viel konnte in Frage kommen, ob doch 
unter den Massen auftauchender und wieder verscbwindender 
Gedanken und Einfalle, von denen die Upanishaden voll 
sind, ganz gelegentlich auch solche erscheinen, in denen die 
Mayalehre vorweggenommen wild. Aber auch hieran zweifle 
ich. Die Auberungen der Texte 1 ), auf die man sich da be- 
rufen hat, scheinen mir zum groben Teil andre Deutung zu 
verlangen. Ein Rest bleibt, der andre Deutung wenigstens 
zulabt, ja sie empfiehlt. 

Ich gebe einige Beispiele. 

Uns werden weiterhin Betrachtungen der Upanishaden 
beschaftigen, die es mit dem Beisichsein des Atman in seinem 
eignen Reich, entfernt von der gesehaffenen Welt, zu tun 
haben: mit jenem hochsten Sein, in dem sich fiir das Selbst 
des Erlosten seine Identitat mit dem All-einen vollendet oder 

*) Nattirlich scheiden fur diese Erwagungen — woran zu erinnern 
vielleicht nicht iiberfliissig ist — Zeugnisse j lingerer Upanishaden aus. 
So der beriihmte, spater zu besprechende Vers der Svetasvatara Upanishad: 

,Ein Zauberspiel ist die Natur ; der Zaubrer ist der hochste Gott.“ 
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bestatigt. Dort ist der Gegensatz von Subjekt und Objekt 
geschwunden, also auch alle Wahmehmung, alles Bewufit- 
sein, das diesen Gegensatz voraussetzt. Jene klassische Stelle 
einer Upanishad spricht da von 13 : ,.Wo eine Zweiheit gleich- 
sam ist, da sieht Einer den Andern, da riecht Einer den 
Andern, da hort Einer den Andern, da spricht Einer zum 
Andern, da denkt Einer den Andern, da erkennt Einer den 
Andern. Wo einem aber alles nur das eigene Selbst fatma) 
geworden ist, wodurch und wen sollte er da riechen, wo- 
durch und wen sollte er da sehen, wodurch und wen sollte 
er da horen, wodurch und zu wem sollte er da sprechen, 
wodurch und wen sollte er da denken, wodurch und wen 
sollte er da erkennen? Durch den er dies alles erkennt, 
■wodurch sollte er den erkennen? Den Erkenner, wodurch 
denn sollte er ihn erkennen?^ 

Diese Satze gehoren jenem Gesprach des Yajfiavalkj-a 
und seiner Gattin Maitreyi an, das man wohl einen Hohe- 
punkt der Upanishaden nennen darf. Maitreyi sehnt sich 
nach der GewiBheit der Unsterblichkeit. Er erschreckt sie: 
„Kein Bewufitsein ist nach dem TodeA Und er erkliirt : 
da wo allein der Atman ist, kann es kein Sehen, kein Denken, 
das ja an eine Zweiheit gebunden ist, geben. Wird damit 
nun die Welt der Vielheit geleugnet, zu bloBem Schein 
herabgesetzt? Offenbar ganz und gar nicht. Dem Ver- 
fasser des Gesprachs konnte es nicht in den Sinn kommen 
zu bestreiten, daB wir hienieden sehen, horen, denken, also 
in einer Welt der Vielheit leben. Wenn der Tod aber den 
Vollendeten in jenes Reich hiniiberfiihrt, in das die Vielheit 
sich nicht erstreckt 43 , wo der Atman allein bei sich selbst ist, 
dann, und erst dann hat alles Sehen und Denken sein Ende 
gefunden. Yajfiavalkya sagt nicht: das Bewufitsein und die 
von ihm unzertrennliche Vielheit ist Tauschung. Er sagt: 
„kein BewuBtsein ist nach dem TodeA 

Ganz ahnlich, ja teilweise mit denselben Worten wird 
an einer andern Stelle 11 das irdische Vorspiel der jenseitigen 
Vollendung beschrieben: der Tiefschlaf, in dem der Geist 
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kein Bewufitsein eines Draufien und Drinnen hat, wo „der 
Vater nicht Vater, die Mutter nicht Mutter ist . . . denn 
dann hat er alle Qualen des Herzens iiberwunden." „Wenn 
er dann nicht sieht 11 , heifit es, .,so ist er sehend, obwohl er 
nicht sieht. Denn die Sehkraft kann dem Seher nicht ver- 
loren gehen, da sie unverganglich ist. Aber es ist kein 
Zweites, von ihm Verschiedenes, das er sehen konnte . . . 
Wo ein Andres gleichsam ist, da kann Einer das Andre 
sehen, Einer das Andre riechen . . . Einer das Andre er- 
kennen.“ Auch dies ist deutlichermafien entsprechend wie 
vorher zu verstehen. Der Tiefschlaf fiihrt in ein Reich, 
dem die Vielheit fern ist. Dieses ist die Brahmanwelt“, 
sagt der Text ausdriicklich. Die Vielheit aber, in der sich 
das wache Dasein bewegt, wird darum nicht geleugnet. Die- 
selbe Erorterung, die sich bier mit dem Schlaf beschaftigt, 
wendet sich dann dem Tode zu. Der Xichtverlangende, 
Erloste erreicht sterbend die hochste Welt. In diesem Zu- 
sammenhang folgen Verse, deren Eingang uns schon in 
anderm Zusammenhang beschaftigt hat: 

,Wer Atems Atem und des Auges Auge, 

Des Ohres Ohr, des Geistes Geist verstehet, 

Der kennt das uranfanglich alte Brahman, 

Das nur der Geist erschauen mag, 

Das frei von aller Vielheit ist. 

Des Todes Tod 1 ) ist dessen Teil, 

Der hier Vielheit zu sehen meint. 

Als Einheit nur erschaue man 
Das unverganglich Ewige." 

Auch hier, meine ich, wird keineswegs der Welt der Viel- 
heit das Dasein — wir diirfen im Sinn des oben (S. 89) 
Bemerkten sagen, ein Dasein zweiten Ranges — abge- 

l ) ,Des Todes Tod' ist Steigerung von ,Tod“. ahnlicb wie vorher 

,des Atems Atem' nsw. Wegen dieser Parallelitat ziehe ich die obige 
tibersetzung der an sich moglichen Auffassung ,Tod auf Tod erlangt 
er“ vor. 



Leugnung der Yielheit? 


93 


sprochen. Wiirde es sonst in derselben Versreihe, zwei 
Verse vorher, vom Atman heiflen: 

„Drauf die fiinffaehe Wesensehar 

Samt dem Ather begriindet ist‘- — ? 

In den obigen Yersen aber ist deutlich vom Brahman die 
Rede, wie es in seiner eignen Welt thront, wohin dem Er- 
losten der Ausweg sich auftut. Dort Vielheit zu erkennen: 
das ist es, wovor gewarnt wird. 

Ebenso deutlich scheint mir, dafi mit den andern Stellen, 
die als Zeugnisse fiir die alleinige Realitat des Einen angeftihrt 
werden, in der Tat die Anerkennung der Weltwirkliehkeit 
durchaus vereinbar ist oder durcli jene Stellen geradezu ge- 
fordert wird. Wir begegneten oben (S. 82) dem Vergleich : 
wie Funken aus dem Feuer spriihen, gehen aus dem Atman 
alle Wesen hervor. An einer andern Stelle 45 : _ Wie in der 
Nabe und im Radkranz alle Speichen befestigt sind, also 
sind in diesem Atman alle Wesen, alle Gotter, alle Welten, 
alle Atemkrafte, alle diese Selbste (Atman) befestigt." Zeugen 
solche Auflerungen, wie man befremdendenveise behauptet 
hat, fiir die alleinige Realitat des Atman? Stellen sie nicht 
vielmehr die Wirklichkeit der Vielheitswelt ausdrticklich 
fest 1 )? Sind die spriihenden Funken nicht real wie das 
Feuer? Die Speichen wie Nabe und Radkranz? Wem das 
Hervorgehen einer Vielheit aus dem Einen, das Befestigt- 
sein einer Vielheit am Halt- und Mittelpunkt, den das Eine 
bietet, als Trugbild der Maya erschienen ware: hatte der 
nicht anders gesprochen? ..Den Atman wahrlich", sagt 
A’ajfiavalkya in jenem oben erwiilmten Gesprach, ,,soll man 
sehen, horen. denken, sich in ihn vertiefen, o Maitreyi. 
Durch das Sehen, Horen, Denken, Erkennen des Atman 
wahrlich wird alles dies (Dasein) gewufit.* - SchlieBt das 
Leugnung der Welt in sich? Besteht es nicht zu recht, 

v ) Ebenso die Worte, die der letztangefiihrten Stelle vorangehen: 
r Wahrlich dieser Atman ist aller Wesen Oberherr. aller Wesen Konig.' 
Man sollte das Folgende nicht ohne Rucksicht auf das Yorhergehende be- 
trachten. 
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auch wenn die Welt, wie in Spinoza’s Lehre yon den Modis 
Gottes (vgl. oben S. 88), als eine Vielheit von Zustanden 
des Atman umfassend angesehen wird? Oder gleichermaBen 
wenn , der vorherrschenden Auffassung der Upanishaden 
entsprechend, der Atman gedacht wird als der Mannigfaltig- 
keit des von ihm Erschaffenen innewohnend und sie be- 
lebend? Das Wissen von dem in der Welt allein Leben- 
digen, Schopferischen, Wertvollen konnte doch wohl den 
Denkern der Upanishaden als einem Wissen von der Welt 
gleieh erscheinen: hieran AnstoB nehmen hieBe jenen eine 
Fahigkeit zum Festhalten von Subtilitaten und eine Geneigt- 
heit zum Festhalten rein theoretischer Subtilitaten zu- 
schreiben, die ihnen in der Tat sehr fremd war. Ware nicht 
vielmehr jene Gleichsetzung der Erkenntnis des Atman und 
der Erkenntnis der Welt geradezu irrefiihrend im Munde 
eines Denkers, der die Existenz der Welt leugnete? 

DaB in der ungeheuren Masse dunkler oder vieldeutiger 
AuBerungen der Upanishaden, in der Ratselsprache ihrer 
Verse, welche oft mystisehe Geheimnisse mehr zu verhiillen 
als zu entschleiern lieben, nie der Gedanke an die Tau- 
sehung der Maya vorgeschwebt habe, ist natiirlich nicht 
positiv erweisbar. In der Tat hatte man Regionen des 
Denkens erreicht, von denen der Weg zur Leugnung der 
Welt nicht mehr sehr weit war. An Mut auch AuBerstes 
zu wagen fehlte es nicht. Wie friih da zuerst ein Vor- 
laufer seine Kraft in jenem letzten Schritt versucht haben 
mag? Wir miiBten eine bestimmter redende Uberlieferung 
besitzen, um das vollkommen sicher zu wissen. 

Sollten aber in der Tat vorauseilende Ahnungen die 
Auflosung der W elt in Trug der Maya schon jetzt vorweg- 
genommen haben, so wiirden immer noch die Gedanken- 
kreise der Upanishaden ein sehr andres Aussehen behalten, 
als sie in einer scharfsinnigen, von starker personlicher Uber- 
zeugung getragenen Darstellung eines neueren Forschers 49 
zeigen. Nach ihm sollen diese Texte, je alter sie sind, um 
so schroffer und nachdriicklicher den illusorischen Charakter 
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der erapirischen Realitat hervorheben. Und wenn dann 
doch diese Realitat anerkannt wird oder zu werden seheint, 
so soli das auf Akkommodationen beruhen an das aus der 
Vergangenheit Uberkommene und an die dem Menschen von 
Natur eigene Anschauung der Welt, wie diese in ihrer raum- 
lichen, zeitliehen, kausalen Ordnung sich mit nie ganz zu 
uberwindender Maeht dem BewuBtsein darstellt. 

Es wurde im Obigen versucht zu zeigen, wie wenig 
jene besonders nachdriicklich den alteren Upanishaden zu~ 
geschriebene Betonung des illusorischen Charakters der Welt 
mit dem wirklichen Textbestand im Einklang steht. Ich 
mochte hinzufiigen, dafi auch die innere Wahrscheinlichkeit 
in andre Richtung weist. Und zwar in eben jene, die auch 
durch die Priifung der Quellentexte empfohlen wird. Die 
Upanishaden schlieBen sich ja in vollstandigster Kontinuitat, 
wie [literaturgeschichtlich so auch in der Entwicklung der 
Ideen, an die Brahmanas. Das Brahman, der Atman der 
Upanishaden geht aus dem Brahman, dem Atman der Brah- 
manatexte hervor. Jene Potenz lebt in den Dingen so wie 
diese Potenzen in ihnen lebten : nur gewaltiger, alleinkraftig, 
zu hdchstem Herrschertum aufgestiegen. Die Vorstellung 
vom Wirken innewohnender Substanzen oder Krafte, in- 
sonderheit vom Wirken des Selbst in alien LebensauBerungen 
der Person beherrscht die Brahmanaspekulation und setzt sich 
ganz ebenso in den Gedanken 'der Upanishaden liber den 
Atman fort: immer das Walten einer Kraft in einer von 
ihr regierten Wesenheit, wobei betreffs der realen Existenz 
der letzteren von Zweifel nicht die Rede ist. So erscheint 
die Spekulation der Upanishaden in der realistischen Auf- 
fassung, die im Obigen vertreten wurde, als fest verkniipft 
mit der Denkweise des unmittelbar vorangehenden Zeitalters 
und dai’in so zu sagen verankert. Ware die urspriingliche, 
reine Doktrin der Upanishaden die Mayalehre, so miiBten 
wir zwischen die beiden eben genannten Phasen des Denkens 
eine Wendung zum extremen Idealismus dieser Lehre in 
die Mitte schieben und dann weiter eine davon wiederum 
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abfallende Akkommodation an Fremdes dort annehmen, wo 
evidentermafien in der Tat einfache, geradlinige Weiter- 
entwicklung aus dem vorangehenden Stadium vorliegt. Die 
Nichtrealitat der Welt als alteste und reinste Upanishaden- 
lekre steht, meine ich, ungefahr mit jenem Urmonotheismus 
auf einer Linie, den manche Religionshistoriker in den An- 
fang der Dinge zu verlegen beliebt haben. Wie dort reli- 
giose, so hat hier philosophische Voreingenommenheit das 
Urteil getriibt. 

Das Absolute in sich. Personlichkeit oder 
Unpersonlichkeit. 

Wird das hdchste Wesen darin, daB es die Dinge be- 
seelt und lenkt, restlos aufgehen? 

Langst war man gewohnt, an die Spitze des Welt- 
daseins Machte zu stellen, die selbst liber die Welt hinaus- 
reichten, anderswo zu Hause waren als in der Welt, alter 
oder groBer w r aren als die Welt. In primitive!’ Form gait 
das schon von den alten Gottern. Wenn Gott Indra unter 
den Menschen sein Wesen trieb, sagte der vedisehe Dichter 
zu ihm: ,,Du hast Soma getrunken. Jetzt fahre heim, Indra. 
Eine schdne Gattin, herrlichen Besitz hast du in deinem 
Hause.“ Prajapati, der dann die Rolle des Schopfers tiber- 
nahm, war allein da, ehe er die Welt scliuf. Der Puruslia 
des rigvedischen Hymnus (X, 90), der zur Welt wurde, 
ging in dieser doch nicht mit seinem vollen Wesen auf. 
Ein Teil von ihm, ja der groBere Teil fiilirte eignes Dasein : 

„So groB ist er, und grofier noch als dieses ist der Puruslia: 

Ein Teil sind alle Wesen; drei Teil’ unsterblich im Himmel 
sind.“ 

Zwingende Notwendigkeit es ebenso anzusehen hatte 
fiir die Spekulation der Upanishaden zwar an sich nicht 
bestanden. Yon der Betrachtung der Welt ausgehend 
konnte sie sich daran geniigen lassen, die hdchste Macht 
allein als in dieser wirkend aufzufassen. Aber es war doch 
nattirlich, daB man jene gewohnte Vorstellung, sie unver- 
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gleichlieh vertiefend, auch auf die neuen Gedankenkreise 
iibertrug. Es ware ja seltsam gewesen, hatte man dem 
Absoluten eben nur so viel Spielraum gegonnt wie fur seine 
Funktionen innerhalb der Welt notig war. Ihm, deni von 
allem Weltdasein fundamental verschiedenen, gebiihrte jen- 
seitige Einsamkeit, damit es dort ahnlich den platonisehen 
Ideen in seiner eignen, vollen und reinen Glorie leuchtete. 
Und noch ein besonderer Antrieb war wirksam, dem Denken 
diese Richtung zu geben. Das Verlangen dem vom Tod 
beherrschten Dasein zu entrinnen wies auf ein todbefreites 
Jenseits bin: wie hatte da die Idee des hochsten Seienden. 
die gewifl wesentlich eben unter dem EinfluB solches Ver- 
langens gebildet war, nieht die Gestalt annehmen sollen, 
die diesem das klarste und vollste Geniige tat? So war es 
natiirlich, und sclion das frtiher Besproeliene weist darauf 
an manclien Stellen hin, da 6 auch Brahman-Atman, die Welt 
schaffend, in die Welt eingehend, ahnlich wie jene seine 
mvthischen Vorganger als iiber die Welt hinausreichend 
vorgestellt wurde. Von den beiden Wesenheiten, die dem 
Hochsten den Namen gaben, hatte das Brahman von Haus 
aus sein eignes Dasein, die Dinge beherrschend, aber sich 
in den Dingen nicht erschopfend. In der ursprunglichen 
Natur des Atman liefle sich zwar eher — doch auch hier 
nicht mit zwingender Xotwendigkeit — eine Beschrankung 
finden auf die Daseinssphare des Wesens, des sen Atman 
jener ist. Aber es ist begreiflich, daB der Atman, mit Brah- 
man zur Gestalt des Absoluten zusammenflieBend, an solcher 
Begrenzung nicht hielt. 

In den Texten verschwimmt nun begreiflicherweise oft 
der Gedanke an das in den Dingen und an das in sich 
selbst seiende Absolutum. DaB aber eine Unterscheidung der 
beiden Situationen nicht auBerhalb des Gesichtskreises lag, 
tritt doch deutlich hervor. 

Die oben (S. 66) mitgeteilte Kosmogonie hob damit 
an, dafi das Brahman im Anfang allein war. Als es die 
Welten geschaffen, „ginges selbst zur jenseitigen SphareA 

Oldenberg Upanishaden. 7 
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Dafi es von dort wiederum in das Diesseits mit semen „beiden 
grofien Kiesenwesen“ Gestalt und Namen hinabsteigt das 
Ungeformte zu formen, besagte schwerlich, dafi es darum 
auf sein eigenes Dasein in jener „jenseitigen Sphare u ver- 
ziehtet hatte. In demselben Sinn ist wohl auch der oben 
(S. 76) angefiihrte Vers vom Schwan zu versteben, derUnter- 
gang ilber die Welt braehte, zoge er seinen einen FuB 
aus der Flut heraus: den andem FuB, wird man erganzen, 
hat er nicht in die Flut getaucht — die Gottheit bleibt mit 
einem Teil ihres Wesens der Welt fern. Hierher konnte 
es mtiglicherweise weiter gehoren, daB eine der altesten 
Upanishaden sagt 4 ’: „Zwei Gestalten des Brahman wahrlich 
gibt es: die korperhafte und unkorperhafte, die sterbliehe 
und unsterbliche, die stehende und gehende, das Seiende 
und das Jene 1 ). 44 Freilich wird dann, mit befremdender 
Verflachung des Gedankens, das Unkorperhafte, Unsterbliche 
usw. als Wind und Luftraum, das Korperhafte als alles 
andre gedeutet. Man mochte meinen — wenn das auch 
natiirlich nicht beweisbar ist — , daB sich da eine verfehlte 
Erklarung nachtraglich eingedrangt hat, ursprilnglich aber 
es abgesehen war auf die Gegeniiberstellung der Venvirk- 
lichung des Absoluten in der Welt und seines Verharrens in 
reinemBeisichsein. Dafiir spricht, daB eine jungere Upanishad 
die ganz ahnliche Gegeniiberstellimg zweier Daseinsformen 
des hochsten Wesens ausdriicklich in eben diesem Sinn 
deutet: „Er (der Atman) begehrte: moge ich vieles sein, moge 
ich mich fortpflanzen. Er iibte Kasteiimg. Als er Ka- 
steiung geiibt hatte, schuf er alles dieses, was da ist. Als 
er das geschaffen hatte, ging er in eben dasselbe ein. Als 
er darin eingegangen war, war er das Seiende und das 
Jene *), Ausgesprochenes und Unausgesprochenes, Wohn- 

*) Ein uniibersetzbaresWortspiel. sat (,Seiendes“) und tyam(.Jene&“ , 
falsche Form dem Wortspiel zu Liebe fiir die richtige tyat gesetzt) er- 
geben zusammen satyam (,das Wahre"). Deuasen iibersetzt .Seiendes 
und Jenseitiges“. Yielleicbt hat in der Tat ein Gedanke an derartiges 
Torgeschwebt. Dem Wortsinn nach aber ist tya nicht ,jenseitig*. 

*) Siehe die vorige Anmerkung. 
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statte und Nichtwohnstatte, Erkenntnis und Nichterkenntnis, 
Wahres und Unrechtes *). u Wahrend also das hochsteWesen 
in seiner .,ausgesprochenen u Gestalt in der Welt weilt, in 
die es eingegangen ist, verhairt es aufierhalb dieser l 2 ) in 
seiner .,unausgesprochenen" Seinsform. Das Brahman ist 
Weltseele, aber es ist nicht nur Weltseele. Ein Gedanke 
von entscheidender Bedeutung. Wenn Gott Indra von der 
Erde zu seiner himmlischen Wohnung zuriickkehrt, liegt 
darin noch nicht viel von Vorstellungen der Jenseitigkeit. 
Anders wenn ein Wesen wie das Brahman iiber die Welt 
hinausreicht. Da eroffnet sich der Ausblick auf ein Sein, 
auf ein Ziel fundamental verschieden von dieser Welt, gren- 
zenlos wiehtiger und hoher als sie. Das hienieden vor sich 
gehende Wirken des Hochsten erseheint als nebensachlich. 
Welt und Brahman ordnen sich im grofiten Zusammenhang 
alles Seins erst dann an ihre rechte Stelle, wenn jenseits 
der vom Brahman durchwobenen Welt das iiberragende, 
ungeheure Geheimnis des ilberweltlichen Brahman erseheint 
— nein kaum erseheint. Und, sollte man dann freihch 
vielleicht noch hinzuftigen, wenn dem Denker auch dies 
letzteste gelingt, die Einheit zu erfassen, in der beide Ge- 
stalten des Brahman mit einander verbxmden sind. Deutet 
auf einen solchen Gedanken nicht die folgende Stelle hin? 
,,Der Name dieses Braliman wahrlich ist satyarn [das Wahre]. 
Das sind drei Silben; sa-ti-yam. sat [das Seiende] ist das 
Unsterbliche. ti ist das Sterbliche. Mit dem yam regiert 


l ) ,Realitat and Nichtrealitat“ Deussen. Wir diirfen, meine ich, das 
deutlich dastehende „Unrechte' (oder „Unwahre“) nicht verfliichtigen. Das 
Absolutum in die Welt eingehend hat die mit diesem Wort bezeichnete 
Gestalt angenommen. Ein Zeugnis fur die Mayalehre (oben S. 89) wird 
man darin natiirlich nicht finden. Zur Wahl des betreffenden Ausdrucks 
trug oSenbar bei, dafi man einmal im Zuge war Gegensatzpaare einander 
gegeniiberzust-ellen. 

! ) Dafi fiir dies Aufierhalb sich dann auch so materielle Ausdriicke 
finden, wie „Wohnen in der Sonne* (Taitt. Up. II. 8; 111,10), entspricht 
ganz der Weise der Upanishaden. 


7 * 
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(yam-, yacchati ) es beides. Wei] es damit beides regiert, 
darura heiBt es yam. 1 ' 

Beziehung zwischen der Welt und der iiberweltliehen. 
Seite des Brahman zeigt sich zunachst in der Betrachtung 
des Weltursprungs. Das Brahman entlafit die Welt aus 
seiner eignen unergriindlichen Wesenstiefe — aus Vollem 
Voiles, wird einmal gesagt, wo damn das Voile voll iibrig 
bleibt. Es ist die „jenseitige Sphare“ seines Beisichseins, 
aus der das ewige Wesen in die Welt eingeht. Sodann 
aber tritt, wie schon beriihrt wurde, sehr viel ernstlicher 
das Denken beschaftigend und iiber die letzten Hoffnungen 
des Denkers selbst entscheidend, jene Beziehung zwischen 
Diesseits und Jenseits bei den Betrachtungen iiber das Hin- 
gehen des Vollendeten in das jenseitige Reich hervor. Doch 
davon kann erst spater die Rede sein. 


Hier ist noch eine Frage zu stellen, die erst jetzt, auf 
Grundlage der zuletzt betrachteten Gedankengange erwogen 
werden kann. 

Ist das All- Eine personlich oder unpersonlieh vor- 
gestellt? 

Eine Alternative, die wir unsrerseits an die Anschauungen 
der Alten heranbringen; in der Sprache der Upanishaden 
sie auszudriicken w 7 are schwer. Oben wurde bemerkt, dafi 
die Opfertheologie der Brahmanas in ihrer Betrachtung der 
Machte, auf deren Spiel und Bewegung fur sie der Welt- 
lauf beruhte, die Grenze zwischen personlichem und un- 
personhchem Dasein verschwimmen lieB. So ist auch in 
viel spaterem Stadium, in buddhistischer Zeit, Mara der Bose 
bald eine satanhafte Personlichkeit, bald erweitert sich seine 
Gestalt, um die ganzen Weiten der leidbeherrschten Welt 
in sich aufzunehmen 48 . Die Poesie der Bhagavadgita laBt 
bestandig hier die Gottnatur sich zur personlichen Erschei- 
nung Krishna’s verdichten, dort Ki’ishna zum neutralen 
Allwesen zerflieBen. So kann es nicht Wunder nehmen, 
wenn auch in den Upanishaden von einer feste Linien 
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ziehenden Behandlung des hier beriihrten Problems nicht 
viel zu finden ist. Wir miissen Bruchstiicke zusammenlesen, 
Linien aneinander passen, unter denen manche nur gaiiz 
unbestimmt sich abzeichnen, die einen den andern durch- 
aus zuwiderlaufen. 

Von jenen beiden Wesenheiten, die dem All-Einen der 
Upanishaden den Namen geben, tragt das Brahman, wie 
schon das neutrale Wort erkennen laBt, vielmehr die Natur 
eines unpersonliehen Fluidums als einer Personlichkeit an 
sich, wie denn auch vom neutralen ..Seienden" (sat) ge- 
sprochen und gesagt wird: „Das (tat) bist du." Das Brah- 
man ist ja im Gegensatz zu seinem Vorganger in der 
hochsten Wtirde, Prajapati, nicht aus dem Kreis der alten 
Gotter, sondern aus dem der welterfiillenden Potenzen her- 
ausgewachsen. Das ist ebenso das zweite jener beiden 
Wesen, der Atman, der doch einen personlichen Zug an 
sich tragt. Man mochte sagen, er ist keine Person, aber 
er ist das Prinzip der Personlichkeit. Einer Person ahnlicher 
ist der Purusha (,,Mann“): eine Bezeichnung, die hier und 
da als ungefahres Aequivalent von Atman erscheint — wo- 
von eingehender zu sprechen ist, wenn uns die grofie Rolle 
beschaftigen wird, zu der spaterhin der Purusha bestimmt 
war. Der Atman aber, die einige Kraft personlichen Lebens, 
muB doch — wenigstens sofern die voile Konsequenz des 
Gedankens entscheidet — , das Reich der Vielheit beschreiten, 
damit sich manifestieren konne , was wir Personlichkeit 
nennen. Sofern er als der Eine in seines eignen Reiches 
Einsamkeit weilt, sieht dieser Seher nicht, erkennt der Er- 
kenner nicht; dem Subjekt fehlt das Objekt, dessen Gegen- 
ilberstehen erst ein Sehen, ein Erkennen wirklich werden 
hefie 1 ). Es ist bemerkenswert, in welch eigenartigem Re- 

! ) Man hat diese vornehmlich im Dialog des Yajiiavalkya und der 
Maitreyi (oben S. 91) entwickelte Gedankenreibe so ausgedriickt. dafi das 
Absolutum , liber den Gegensatz von Subjekt und Objekt erhaben“. ,weder 
Subjekt noch Objekt* sei (Simmel, Hauptprobleme der Philosophie 95). 
Bs ware so zu sagen eine symmetrische Figur da; das Absolutum hatte 
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sultat man sich hier verfangt, Das Sehen oder Erkennen 
wird keineswegs miBachtet, vielmehr so hoch bewertet, 
dab das absolute Wesen der Seher, der Erkenner, „nichts 
als Erkennen“ *) sein soli. Und doch, wo dieser Seber, 
dieser Erkenner in seiner hochsten Glorie und Vollendung 
weilt, ist fiir Sehen und Erkennen kein Raum. Soleh un- 
personlichem Zustand des nichterkennenden Erkenners wird 
hochste Wonne zugeschrieben; und so scheint sich jene 
Lehre 19 vorzubereiten, welchedieebenbezeichnetelnkongruenz 
beseitigt: man geht dariiber hinaus, das Allwesen „nichts 
als Erkennen “ sein zu lassen: hinter dem ,.aus Erkenntnis 
bestehenden Atman “ erscheint der r aus Wonne bestehende“ 
als das Letzte, Tiefste. 

Es ist wohl unverkennbar, daB in all dem eine Richtung 
auf das Unpersonliche vorherrscht. Der Willensmensch, 
der Handelnde wird den Weltherrscher als hochsten Wollen- 
den, Handelnden vorstellen. Aber wie wir schon sahen, 
der Yorfahr des Denkers der Upanishaden, der priesterliche 
Zauberer, der den Weltlauf in seiner Weise verstehen und 
beeinflussen will, neigt von alter Zeit her dazu unperson- 
lichen Machten die Herrschaft anzuvertrauen. Und eben- 
dahin neigt der Beschauliche, der Mystiker. Er gibt sich 
dem Wogen unumgrenzter, zerflieBender Yisionen hin. „Das 
Feuer“, sagt ein solcher modemer indischer Mystiker, indem 
er an das Verhaltnis von Gott und Welt denkt, „hat selbst 
keine bestimmte Gestalt, aber in der gliihenden Asche nimmt 
es Gestalten an“. Der wahre Schauende der Upanishaden 
sieht nicht die Asche ; er sieht das Feuer — den gestaltlosen 
Gott. Oder vielmehr er sieht ihn nicht, als Sehender dem 


zu beiden Polen die gleiche Lage. Ich kann mir diese Formulierung 
nicht aneignen. Wenigstens fur die Anscbauungsweise, die in jenem 
Dialog ihren vollendetsten Ausdruck findet, ist der Atman Subjekt, allein 
Subjekt. Und in seinem Beisichsein hat er kein Objekt. So dafi dort 
freilich das Subjekt sich als solches in Ermangelung des Objekts nicht 
betatigt. 

’) Ganz wortlich: nur ein Klumpen von Erkennen. 
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Gesehenen gegentiberstehend. Sondem er fliefit in ihn 
hinein. Nicht wachendes Sehen, der traumlose Schlaf, 
so hoch in den Upanishaden gepriesen, bringt des Ratsels 
Losung, hebt das Ich zur jenseitigen Hohe des Sehers, der 
nicht sieht. 

Begreiflich nun aber, dafi die alten Denker oft tief 
unter dieser Hohe Halt gemacht, an sehr viel diesseitigeren, 
konkreteren Vorstellungen sich haben geniigen lassen. Schon 
oben (S. 81) wurde auf den Kontrast hingewiesen, in dem 
jener gestaltlosen Idee die durchaus personliche Figur des 
hochsten Wesens in den Schopfungsgeschichten gegeniiber- 
steht: da denkt der Atman, er begehrt, er furchtet sich, 
Es war ja auch in der Tat schwer, anders als auf diesem 
oder einem ahnlichen Wege aus dem leeren Schweigen des 
tiberweltlichen, unpersonlichen oder wenn man will iiber- 
personlichen Seins den Weg ins Weltleben hinein zu finden. 
Noch flihlbarer ist das Hiniibergeraten der Phantasie zum 
Personlichen in den Bildern, die eine allerdings nicht zu 
den altesten gehorende Upanishad 80 davon entwirft, wie der 
Erloste zum Jenseits des Brahman hingelangt. Eben in dem 
hochsten Reich, aus dessen objektloser All-Einheit jene Rede 
Yajflavalkya’s bewuBtes Dasein des Subjekts ausschloB, laBt 
die Upanishad das Brahman, das dort zunachst mit diesem 
seinem neutralen Namen genannt ist, den Erlosten empfangen, 
indem es dann alsbald in die Gestalt des maskulinischen 
Brahman hiniiberschltipft und das ganze Kostiim eines per- 
sonhchen Gottes anlegt. Ein Gott zwar nicht mehr gleich 
den Gottern des alten Yedaglaubens. Er hat, dem Vor- 
stellungsstil dieses Zeitalters entsprechend, ein weichlicheres, 
sultanhaftes Aussehen angenommen. Wir werden weiter 
unten 1 ) der Schilderung begegnen, wie er iiber Hunderte 
von himmlischen Nymphen als Dienerinnen gebietend in der 
Pracht seines Palastes thront. Da redet der Erloste ihn 
an: ,, Eines jeglichen Wesens Selbst (atman) bist du. Was 


*) S. den Abschnitt ttber die Erlosung. 
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du bist, das bin ieh.“ Der Gott erwidert: „Was bin ich 
denn?“ Und der Erloste antwortet: „Das Wahre . . . dieses 
All bist du . . Wirre Spriinge der Phantasie zwischen der 
Erinnerung an unpersonliche Abstraktionen und der Neigung 
zu bunten Bildern barocken personlichen Lebens. 

Und so wechseln denn bestandig, wenn vom hochsten 
Wesen gesprochen wird, die Ziige der einen und der andern 
Art. Wie Salz im Salzwasser ruht das Seiende in alien 
Dingen. Es ist jenes Feine, das beim Gottesurteil den Un- 
schuldigen vor der Feuersglut bewahrt. Es ist das, was 
man im Korper als Warme spiirt. Was man, wenn man 
sich die Ohren zuhalt, als Sausen hort. Aber dann auf der 
andern Seite: nicht nur in individuelles menschliches oder 
menschenahnliches Dasein inmitten der Vielheitswelt ein- 
gehend lebt der Atman personliches Leben, sondern auch 
als Herrscher iiber die ganze Weltbewegung entfaltet er 
ein Wirken, das anders als personlich vorzustellen schwer 
ist. Wie von etwas Unpersdnlichem spricht Yajflavalkya 
zuerst, wenn er das Brahman das Unvergkngliche nennt, 
nicht gi'ob noch fein, ohne Innen, ohne Auben 61 . Aber 
werden dann in dies neutral scheinende Wesen nicht Hoheits- 
rechte der Persdnlichkeit verlegt, wenn es weiter heibt, dab 
auf sein Gebot Himmel und Erde fest steht, auf sein Ge- 
bot der Zeitlauf sich in seiner Bahn halt, auf sein Gebot 
die Fliisse von den weiben Bergen herabstromen ? Wenn 
an einer andern Stelle der Atman ,, Herrscher iiber Alles, 
Oberherr iiber Alles“ genannt wird? Wenn — in einer 
jiingeren Upanishad — gesagt wird, dab er ,,Hiiter der Welt“ 
ist, dab er die Menschen gute oder bose Tat tun labt, je 
nachdem er sie empor oder ab warts fiihren will? Ist es zu 
viel behauptet, dab da die schwankende Gestalt des hochsten 
Wesens durchaus die Ziige eines personlichen Gottes zeigt? 
Freilich bleibt immer fiihlbar, dab hier nicht die voile Kraft 
eingesetzt ist, eine Personliehkeit im groben Stil zu ge- 
stalten. Wie verschieden ist doch dieser Gott vom Gott 
des Alien Testaments! Er lenkt nicht mit iibergewaltiger 
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Hand die Volker und ihre Gesehiehte auf ein groBes Ziel 
hin: doeh wo war auch auf dem Boden, dem die Upanishaden 
entstammen, der Fliigelsclilag der Gesehiehte zu spiiren? 
Fiir personliche Nahe, fiir den Verkehr im Gebet, im Aus- 
tausch der Liebe zwischen Gott und Mensch ist diese gott- 
liche Personlichkeit unzuganglich. Das ist es ja eben auch 
nicht, wonach diese Denker fragen, denen die Botsehaft 
vom Gottsein ihres eignen Selbst fiir jedes andere Verlangen 
iiberreichen Ersatz bietet! 

Seelenwanderung. Karman. 

Oben (S. 26 ff.) wurde dargestellt, wie sich in den Brah- 
manatexten der Ubergang vom Jenseitsglauben des altesten 
Indien zur Seelenwanderungslehre in seinem Beginn zeigt. 
Diese Entwicklung ist in der Periode, mit der wir uns hier 
beschaftigen, wesentlich weiter fortgeschritten, wenn auch 
im Einzelnen bisweilen zweifelhaft bleibt, wie viel von den 
anscheinenden Veranderungen eben nur darauf beruht, daB 
jetzt die Texte ofter und eingehender von diesen Vorstellungs- 
kreisen spreehen. 

Kein besserer Boden als der Indiens fiir jene Phantasien, 
welche Existenz auf Existenz in so leichtem FluB in ein- 
ander hiniibergleiten lassen, jede eine rasch verrauschende 
Welle im Meer unermeBlichen Lebens. 

Von voller Ausgestaltung ist die Seelenwanderungs- 
doktrin doeh auch jetzt noch weit entfernt. Wandlungen, 
die so tief zu den Fundamenten des Glaubens hinabreiehen 
und deren Konsequenzen sich allseitig so weit erstrecken, 
konnten ja nicht innerhalb kurzer Zeitraume zu ihrem letzten 
Ziel gelangen. Auch nahm wohl der betrachtende Geist 
vor der zustromenden Masse der Bilder, in denen sich das 
Wandern der Seele durch die Jenseitswelten darstellte, 
naturgemaB mannigfachere Standpunkte ein, betatigte viel- 
leicht auch an mancher Stelle geringere Entschlossenheit 
und Energie des Vorstellens, als gegeniiber der Einheit des 
ewigen Seins. 
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Wo die Upanishaden von der Seelenwanderung reden, 
sieht man, wie im vorangehenden Zeitalter, Reste — oft 
recht erhebliche — des alten Volksglaubens, Ansatze neuer 
Gedanken, vor allem Fluten von Einfallen und Phantasien 
durch einander wogen in den weiten Raumen des Welt- 
bildes, die das alles aufzunehmen so leicht bereit sind: ein 
Gemisch, das zu einer sich vergleichsweise fest behauptenden 
Form nur sehr allmMhlich gelangt. 

Bald stellt man sich die Seele des Hinscheidenden als 
unmittelbar in ein neues Dasein iibergehend vor, „wie eine 
Raupe, wenn sie zum Ende eines Grashalms gelangt ist, in 
eine neue Bahn eingehend sich in sich selbst zusammen- 
zieht", oder „wie eine Weberin von einem kiinstbchen Ge- 
webe den Stoff nimmt und daraus ein anderes, neues 
schoneres Gebilde bereitet: so laBt dieser Atman diesen 
Leib fallen und in BewuBtlosigkeit versinken, und bereitet 
sich ein anderes, neues, schoneres Gebilde von der Natur 
der Vater oder der Gandharven (himmlischer Halbgotter) 
oder der Getter oder des Prajapati oder des Brahman ') oder 
von sonstigen Wesen“ 5i . 

Anderswo — - weit abweichend von den im Ubrigen 
herrschenden Vorstellungen — laJBt man die sterbenden 
Kreaturen in das Allwesen eingehen und dann zu neuem 
Dasein wiederum aus ihm hervorkommen ”. Oder die Seele 
mufi, ehe sie zu dieser Welt zuriickkehrt, zuvorderst durch 
feme Regionen reisen. Der „G8tterweg“ s * fiihrt zu lichten 
Hohen, von denen es keine Rtickkehr gibt: von diesem 
Wege wird spater die Rede sein. Auf dem „Vaterweg“ 
andrerseits geht die Seele durch Rauch und Nacht; sie ge- 
langt zu den Zeiten des abnehmenden Mondes, der ab- 
nehmenden Tage, die den Toten geweiht sind; von alters- 

l ) Brahman (masc.) scheint gemeint, die personliche Gestalt, zu der 
man das Brahman (neutr.) verdichtete. — Offenbar sind zu den gliicklichen 
Wiedergeburten, die hier aufgezahlt werden, auch niedere, leidenvolle 
hinzuzndenken. Der Verfasser der Stelle hob nur die Wanderungen der 
Guten heryor. 
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her fand ja die Phantasie in Vorstellungen wie des Hin- 
gelangens zum Jahr oder ahnlichen Wesenheiten keine 
Sehwierigkeit. Aueh die „Vaterwelt~ wird von diesen Wan- 
derungen der Seele beriihrt; die Statten, die naeh dem 
alten Glauben die hingeschiedenen Vater fiir ewige oder 
doeh fiir unbestimmte Zukunft aufgenommen hatten, sind 
jetzt ihrer Reiseroute als einzelne Station eingeordnet. 
Weiter geht die Fahrt zum Mond, der in diesen Phantasie- 
spielen besonders beliebt ist. Es scheint, dab scbon alter 
Volksglaube ihn zu einem Aufenthalt der Hingeschiedenen 
gemacht hatte. Ferner sah man in seinem Abnehmen und 
Zunehmen ein Ausgetrunkenwerden durch die Gotter oder 
durch Gotter und Manen, und neues SichfiiUen mit himm- 
lischem Gottertrank. Das alles wird durch einander ge- 
wb'rt, und so heifit es jetzt, daB die Seelen, „wenn sie zum 
Mond gelangt sind, zu Nahrung werden. Die genieBen 
dort, wie man den Soma genieBt — ,Schwill an! Schwinde 
hin!‘ — so geniefien die Gbtter sie dort. Wenn das an 
ibnen vortiber gegangen ist, so gehen sie zu diesem Ather 
hier, vom Ather zum Wind, vom Wind zum Regen, vom 
Regen zur Erde. Zur Erde gelangt, werden sie zu 
Nahrung. Dann werden sie wieder im Mannfeuer geopfert; 
darauf werden sie im Weibfeuer geboren 1 ). So erheben 
sie sich zu den Welten und durchlaufen von neuem den- 
selben Kreislauf.“ 


’) Der Mensch ist namlich nach demselben Test durch eine fiinf- 
fache „0pferung - ‘ entstanden. Die Gotter haben zuerst in der Himmels- 
welt als ihrem Opferfeuer den „ Glauben" geopfert; daraus entstand der 
Soma. Diesen opferten sie in Parjanya (dem Regengott) als ihrem Opfer- 
feuer; so entstand Regen. Den opferten sie in der Erdwelt; so entstand 
Nahrung. Die opferten sie im Mann: so entstand der Same; diesen im 
Weib, so entstand der vom Weibe geborene Mensch. Auf der fiir die 
priesterliche Farbung dieser Phantasmen charakteristischen Auffassung 
der betreffenden Wanderungen und Wandlungen als einer Reihe von 
Opfem beruht an unsrer Stelle das „Mannfeuer“ und , Weibfeuer”. Aus 
demselben Zusammenhang erklart sich auch das , wieder” des obigen 
Textes; das Wesen langt wieder beim Stadium der menschlichen Existenz 
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Aus all diesem Schwanken, diesen Vermischungen von 
Alterem und Jiingerem scheinen doch in unverkennbarer 
Deutlichkeit Fortschritte hervorzutreten, in denen gewisse 
Elemente .des ganzen Vorstellungskreises sich kl are n und 
an Intensitat gewinnen. 

Zunachst gilt das vom Glauben an die Wiederkehr der 
Hingegangenen zum Erdendasein. Wahrend in der Brah- 
manazeit gegeniiber dem Herrschen der Vorstellung von 
dem im Jenseits drohenden „Wiedertod“ als deren Kehr- 
seite der Gedanke an jene Riickkehr sich nur leise und 
vereinzelt ankiindigt, ist dieser jetzt deutlich in den Vorder- 
grund getreten. Selbstverstandlich zwar ist man immer 
noch we it entfernt von den Phantasiespielen, die spater der 
Buddhismus betrieben hat — dem Zuriickverfolgen einer Da- 
seinsverkettung durch jene uniibersehbaren Mengen frtiherer 
Existenzen, wie sie in den „Jatakas“ ') beschrieben werden. 
Uberhaupt scheint man sich in den Upanishaden vielmehr 
mit dem Gedanken an kommende Daseinsformen, als mit 
den Wanderungen der Vergangenheit zu beschaftigen 6 \ 
Aber die Gedankenbahn, die in gerader Linie auch zu jenen 
Vorstellungen fiihrt, ist doch einmal beschritten, und man 
kann nicht anders als weiter und weiter auf ihr vorwarts 
gehen. 

Ein zweites Element des Seelenwanderungsglaubens, 
das sich ebenfalls jetzt zwar nicht neu bildet, aber weiter- 
entwickelt und verstarkt, ist die Lehre von der Vergeltung 
guter und boser Werke als der Macht, welche der wandern- 
den Seele den Weg durch hohe und niedere Existenzen 
vorzeichnet. 


an. Von der Opf erring der Nabrung im Mannfeuer und dann im Weib- 
feuer spricht in deutlicherer Form ein Paralleltext : sind die Seelen als 
Regen zur Erde herabgeiallen und dort als Reis und Gerste, Krauter und 
Baume. Sesam und Bohnen wiedergeboren. so ifit sie der Mann; sie werden 
zu seinem Samen und als solcher yon ihm ergossen. 

’) Den „Geschichten yon den ifriiheren) Geburten* des Wesens. das 
er Buddhaschaft entgegengeht. 
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r ,Yajflavalkya!‘ fragt ein MitunteiTedner denWeisen : 54 
,Wenn nach dem Tode dieses Menschen zum Feuer seine 
Rede eingeht, zum Wind sein Atem, sein Auge zur Sonne, 
sein Geist zum Mond, zu den Himmelsgegenden sein Ohr, 
zur Erde sein Leib, zum Ather sein Atman 1 * 3 ), zu den Krautem 
sein Korperhaar, zu den Baumen sein Haupthaar, in den 
Wassern sein Blut und sein Samen ihre Statte finden: wo 
bleibt dann der Mensch selbst ? 1 ,Gib deine Hand her, Freund 
Artabhaga. Davon miissen nur wir beide wissen; diese 
Leute diirfen es nicht Horen . 1 Da gingen die beiden hinaus 
und redeten mit einander. Und was sie da redeten: von 
der Tat (oder dem Werk: karman) redeten sie. Und was 
sie priesen: die Tat priesen sie. Wahrlich gut wird er dureh 
gute Tat, bose durch bose*).“ 

Wie an dieser Stelle der Begriff des ..Karman 4- in be- 
sonders feierlicher Form eingefiihrt wird, ist es als hatte der 
Verfasser des Dialogs ein BewuBtsein davon gehabt, daB er 
hier einen zu wahrhaft unabsehbarer Wirkung berufenen 
Gedanken ausspricht. Freilich verhalt es sicli nicht ganz so, 
wie der Ton jener AuBerung Yajflavalkyas vermuten lieBe: 
daB dieses nur Auserwahlten zugangliche Mysterium etwas 
durchaus Neues, eben Entdecktes sei. Abgesehen davon, 
daB das BewuBtsein vom Fortschreiten menschlichen Wissens 
durch das Denkern zuteil werdende Sichenthullen neuer Ein- 
sichten diesem Zeitalter an und fiir sich fremd scheint, ware 


1 ) Dem Standpunkt nach, den dieser Dialog im Ubrigen einnimmt, 
befremdet es, dem Atman als einem einzelnen. mit andern koordinierten 
Teil des menschlichen Wesens zu hegegnen. Offenbar liegt nachlassiger 
Ausdruck yor, begreiflich in einer Zeit, wo die Terminologie noch schwankt. 

Deussen findet hier eine .der buddhistischen verwandte Anschauung. 
wonach nur das Werk, nicht der Atman fortbestehtv So viel kann ich 
in der Stelle nicht sehen, Gesagt wird nicht, daB das Werk allein be- 
stehen bleibt, sondern daB das Werk dariiber entscheidet. wo und wie der 
Mensch bestehen bleibt (ygl. freilich Ait. Ar, II. 1. 3: mir scheint diese yage 
Stelle kein Gewicht zu beanspruchen'c 

3 ) Er gelangt zu gliicklichem oder ungliicklichem Dasein je nach 
seinen Taten. 
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ein solcher Anspruch der Lehre vom Karman zu weit gehend. 
Dahin aber wird der geschichtliche Betrachter aUerdings 
diesen Anspruch umformen diirfen, daB in der Zeit jenes 
Dialogs die Vorstellung von der iiber den Tod hinaus die 
Existenz bestimmenden Macht der Taten im Bewufitsein 
zunachst wohl enger Kreise zuerst als fundamental erfafit 
ist, dafl man zur Klarung, zur emstlichen Durcharbeitung 
dieser Lehre damals — wie auch das neu aufkommende 
Schlagwort Karman andeutet — einen wesentlichen Schritt 
vorwarts getan hat. 

In die Lehre vom Karman lauft auch eine Stelle aus 67 , 
die zunacht statt des Karman das Begehren des Menschen 
als das entscheidende nennt: in Wahrheit besagt aber das 
eine so viel wie das andre. „Hier spricht man nun: , Be- 
gehren (kcima) ist es, woraus dieser Mensch besteht 1 . Wie 
aber sein Begehren ist, so ist sein Wollen. Wie sein Wollen 
ist, solche Tat tut er. Welche Tat er tut, zu solchem Da- 
sein gelangt er.“ 

Ein weiteres altes Zeugnis fur die Karmanlehre steht 
in Verbindung mit den oben (S. 107) besprochenen Aus- 
einandersetzungen iiber die Riickkehr der Seelen zur Erde 
im Regen und iiber die Metamorphosen, in denen sie dann 
durch Pflanzen, durch den mannlichen und weiblichen Korper 
hindurchgehen. Worauf beruht es, daB da die eine Seele in 
erwiinschte, die andre in ungiinstige Bahn hineingerat? Der 
Text sagt: „Deren Wandel nun hier erfreulich ist, denen 
wird zuteil, dafi sie in einen erfreulichen MutterschoB ein- 
gehen: in einen BrahmanenschoB oder KshatriyaschoB oder 
VaisyaschoB. Aber deren Wandel hier stinkend ist, denen 
wird zuteil, daB sie in einen stinkenden MutterschoB ein- 
gehen: in einen HundeschoB oder Schweineschofi oder 
Candalaschofi 1 )“. So reichen diese Wanderungen derWesen 
auch durch das Tierreich oder wenigstens durch Teile des 
Tierreichs: denn weder den Gottervveg noch den Vaterweg 


’) Die Candalas Bind eine besonders verachtete Kaste. 
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(S. 106 ) geht das niedrigste Getier, „ diese kleinen immerfort 
wiederkehrenden Wesen, fiir die es heifit: werde geboren und 
stirb 44 . Woran dann,vom Vorhergehenden sich scharf abhebend, 
ein Versziiat geschlossen wird : Golddiebe und Branntwein- 
trinker, Verletzer der Ehe des Lehrers und Brahmanen- 
morder — diese vier, und fiinftens wer mit ihnen umgeht, 
fallen 44 , d. h. sie komraen in die Holle. Es ist bezeichnend, 
wie hier der alte, immer fortbestehende Giaube an Vergeltung 
durch Hollenstrafen und die jungen Vorstellungen von der 
Wirkung des Karman auf einander treffen. Spaterer Zeit 
blieb die Aufgabe, beides so gut es anging zu vereinen; 
die hier besprochene Stelle zeigt anschaulich, wie fur jetzt 
eins neben dem andern unvermittelt dasteht. 

Noch ist unter den Zeugnissen, die iiber die Karman- 
lebre dieses Zeitalters wichtige Auskunft geben, vor allem 
eins iibrig. Jene Stelle (oben S. 106), die beschreibt, wie die 
Seele gleich einer von Halm zu Halm kriechenden Raupe 
in die Welten der Manen, Gandharven, Gotter hiniibergeht, 
fiigt den Vers hinzu: 

„Wenn er zum Ende der Taten gelangt ist, die er hier getan, 
Kehrt er aus jener Welt wieder in diese Welt zu neuer Tat. 14 

Die GroBe der Belohnung mufl irgendwie dem Verdi enst 
entsprechen. Vielleicht schon frith wurden jene kleinlichen 
Rechenexempel aufgestellt, wie sich das tugendliche oder 
lasterhafte Tun nach einem pedantischen Tarif auf den Tater 
zuriickwendet. Ein solcher Tarif mochte mit dem Effekt 
starker Steigerungen und Vervielfaehungen arbeiten: er 
schloB doch gewisse gesetzmaBige Begrenzungen des zu 
GenieBenden, des zu Erduldenden in sich, Wenn das Da- 
sein, das Lohn oder Strafe enthalt, die entsprechende Zeit 
angedauert hat, ist das Karman so zu sagen verbraucht, und 
es ist notig neues Karman zu erwerben 68 . Wie ware auch 
die Bewegung der wandernden Seelen aufrecht zu erhalten, 
wenn nicht immer wieder ein solcher frischer AnstoB er- 
folgte? Wobei sich denn ungezwungen, wie in dem eben 
angefiihrten Vers, eine Unterscheidung einstellt zwischen 
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solchen Daseinsformen , in denen Karman erzeugt, und 
solchen, in denen es aufgezehrt wird. 

Hier sehlofie sich die Frage an, ob das zur Hervor- 
bringung von frischem Karman in ein Dasein eintretende 
Wesen damit einen vollkommenen Neuanfang macht, in 
seinem Tun frei ist, oder ob eine aus der Vergangenheit 
iibrig bleibende Notigung es zwingt, ftir die Zukunft sich 
durch sein Karman eine bestimmte Bahn und keine andre 
vorzuzeichnen, so dab das Subjekt — - etwa bis zum Erwerb 
der Erlosung — ununterbrochen im Bann derselben unentrinn- 
baren Notwendigkeit verbleibt 68 . Doch hierauf scheint sich das 
Nachdenken im Altertum noch nicht gerichtet zu haben. — 

Dies sind die Anfange der Lehre vom Karman, die sich 
dann als ein Hauptelement indischer Weltanschauung durch 
alle Zeiten erhalten hat. Auf sie blickt der alte Buddhist 
hin, wenn er das Karman seinen Besitz und sein Erbteil 
nennt, den Mutterleib, aus dem er geboren, das Geschlecht, 
dem er verwandt ist. Der Macht des Karman, sagt ein 
buddhistischer Vers, entrinnt man nicht im Luftreich noch 
in des Meeres Mitte, nicht wenn man in Bergeshohlen hinab- 
dringt. Und in spaterer Zeit weist ein kaschmirischer Ge- 
schichtsschreiber im BewuBtsein der Unmoglichkeit, den 
Lauf der Dinge aus sichtbaren Ursachen zu erklaren, auf 
das Geheimnis des Karman hin: 

„Was Traum und Gaukelkunst niemals gestalten konnte, 

[spriiht hervor, 

Ratselhaften Geschehns Wunder, aus bunter Tiefe alter Tat. 14 

Wie wir die Karmanlehre in den Upanishaden finden, 
wird sie durchaus von der dort wie schon in den Brahmanas 
so starken Tendenz beherrscht, die Lenkung des Geschehens 
nicht gottlicher Macht, Gnade, Willkiir, sondem unperson- 
lichen Ordnungen zu iibertragen Der Intellekt verlangt 
das Walten fester Gesetze zu erkennen. So wirkt das Kar- 
man vermoge einer Art mechanischer Notwendigkeit. Ohne 
Dazwischentreten eines belohnenden oder strafenden Gottes 
bringt die Tat direkt ihre Folgen hervor. Die Vorstellungen 
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dariiber, wie sie.h das vollzieht, stehen im Grunde ganz auf 
dem Niveau des in diesem Zeitalter noch hochst lebendigen 
Zauberglaubens, mit dem sieh die ungehindert alle Weiten 
von Wirklichkeit und Unwirklichkeit durchstreifende Phan- 
tasie verbiindet hat. Die Entscheidung aber dariiber, welches 
die Folgen jeder Tat sein sollen, fallt dem sittlichen Ge- 
rechtigkeitsbediirfnis anheim. Begi’eiflichem Entwicklungs- 
gang folgend hat sich der priesterlich-ritualistische Zug der 
Brahmanatheologie, die speziell dem Tun und Wissen des 
Opferers ihre Verheifiungen gewahrte, sehr merklich zu 
Gunsten weiterer und freierer, das Moralische voranstellender 
Betrachtungsweise abgeschwacht. Zwar macht sich die alte 
Gewohnung und die Atmosphare der Kaste immer noch in 
gelegentlichem Wiederauftauchen jener pi’iesterbchen Ge- 
dankenrichtung geltend. Aber im Ganzen ist es doch jetzt 
nicht mehr die grofie Hauptsache fiir das Menschenleben, 
dab Ziegenbocke und Rauschtrank dem Gott richtig bereitet 
und die Priester reich honoriert werden. Sondern rechtes, 
reines Handeln beansprucht seine Vergeltung: die verlangt 
man, da sie in diesem Leben so oft ausbleibt, in andern 
Existenzen gew T ahrleistet zu sehen. 

Wie in dem moralisch-magisehen Mechanismus, den man 
also als die Geschicke der Wesen beherrschend sich vor- 
stellt, so tritt auch in den von ihm regierten Wesen selbst 
das personliche Moment bemerkenswert in den Hintergrund. 
Dem Karman entsprechend geht die Personbchkeit glatt und 
widerstandlos in neue Forrnen andrer Personlichkeiten ein; 
sie bewegt sich auch durch Zustande der Entpersonlichung 
hindurch, von den Gottern verzehrt, zu Regen, zu Pflanzen- 
nahrung werdend. Ahnlich wue im okonomischen Verkehr 
Werte aller Art ihre Besonderheit abstreifen und sich in 
blofie Geldwerte iibersetzen, steht man hier dem nicht ganz 
fern, daft sich der lebendige Personlichkeitswert in eine Art 
moralischen Geldwert, eine Summe von giinstigem oder un- 
gtinstigem Karman iibersetzt: wo denn die Konsequenz nicht 
fern liegt, bei der man dann in der Tat angelangt ist 61 , 

Olden berg: UpaEishaden. - 
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daB dieser Geldwert auch vom einen auf den andern iiber- 
tragen werden kann. 

Soweit die Sparlichkeit der Zeugnisse ein Urteil erlaubt, 
ist der Karmanlehre der Upanishaden der groBe Zug noch 
durchaus fremd, der die vom Karman beherrschten Wande- 
rungen der Seele als ein sinnvoUes Ganzes, etwa als schritt- 
weise einem hochsten Ziel zustrebenden Lauterungsprozefi 
erscheinen laBt. Man erinnere sich der grandiosen Vor- 
stellungen der Buddhisten vom Fortschreiten ihres Meisters 
durch zahllose Aonen zur Buddhaschaft, oder des Woi-ts der 
Bhagavadgita vom Yogin: 

„In vielfalt’ger Geburt reifend geht er endlich den 

hochsten Gang. “ 

Das sind Produkte einer vertiefenden Durcharbeitung 
des Seelenwanderungs- und Karmanglaubens, von denen man 
begreift, daB sie seinen Anfangsstadien noch fern liegen. 

Zu der im Zentrum der Upanishadenspekulation stehenden 
Idee des Brahman hat man die Lehre vom Karman kaum in 
tiefere Beziehung zu bringen gewuBt. Wo des Brahman 
Herrlichkeit allein waltet — wir miissen darauf noch zuriick- 
kommen — dahin reicht die Macht des Karman nicht. Aber 
doch auch im Diesseits soil ja das Brahman alles Geschehen 
lenken: auf sein GeheiB gehen Tage und Jahre ihren Gang, 
flieBen die Strome von den Schneebergen hemieder. So 
miiBte, scheint es, vor allem das Gesetz des Karman sich 
aus dem Brahman herleiten, eine Manifestation seiner welt- 
beherrschenden Kraft sein. Es scheint nicht, daB die alten 
Denker an das Problem in diesem Sinn emstlieh heran- 
getreten sind r ) : eine Liicke, die natiii’hch nichts andres ist, 
als eine Konsequenz jener fundamentalen, unvermeidlichen 


’) Denn es ist doch kaum ein wirklicher Losungsversuch dieses 
Problems, wenn das hochste Wesen zur Macht des Karman durch die 
gelegentlich auftretende Vorstellung in Beziehung gesetzt wird, daB jenes 
den Menschen gute oder bose Tat tun lafit, je nachdem es ihn segnen 
oder demiitigen will (s. oben S. 75): so dafi Gott das Gewollte auf dem 
Umweg iiber das Karman verwirklicht. 
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Schwache der Brahmanlehre : der Unmoglichkeit, in der 
Vollendung des ewig Einen den Ausgangspunkt zu finden, 
von dem zur Unruhe der Yielheitswelt ein Weg fiihrt. Je 
entschiedener das Karman den Lauf des Geschehens be- 
herrscht, um so viel weniger bedarf man dazu des Brahman; 
und so wird hier der Keim spaierer Entwicklungen sicht- 
bar, in denen das Absolutum, aller Macht des Handelns 
entkleidet, abseits vom Welttreiben und vom Wirken der 
darin herrschenden Ordnungen die stumme Rolle eines 
bloBen Zuschauers iibernommen hat. 

Die Lehre vom Karman liegt auf einer breiten Bahn 
menschlieher Gedankenentwieklung. Auch die griechische 
Spekulation hat sie gestreift, freilich eben nur gestreift. 
Bezeichnend fiir Indien ist nicht sowohl diese Lehre an sich, 
als vielmehr die herrschende Macht, zu der sie dort aufstieg, 
die Phantasie in rastlose Bewegung setzend, die furchtsamen 
Seelen angstigend, das Leben mit Gebundenheit durch dunkle 
Ubermacht belastend, mit den Folgen unergriindlicher alter 
Schuld. Man kann die Wirkungen der Karmanlehre denen 
der Kaste vergleichen. Es war das Verhangnis dieses 
schwachlichen Volksgeistes, durch die Gedanken, die er 
dachte, wie durch die Institutionen, die er schuf, sich in 
Unfreiheit zu verstricken. 

Der Wert des Daseins. 

Immer zusammenhangendere, groBere Linien fingen an 
in dem Weltbild hervorzutreten, welches das alter werdende 
Denken zeichnete. Da muBte auch die Wertung des Da- 
seins als eines Ganzen immer ernstlicher envogen werden, 
in immer bestimmterem Ausdruck sich festigen. 

Die Zuriiekfiihrung, die man vollzogen hatte, der welt- 
erfiillenden Vielheit auf die Einheit des Brahman-Atman be- 
einfluBte jene Wertung natiirlich auf das starkste, bestimmte 
sie vielleicht. Da aber standen zwei Wege offen. Der 
Naehdruck konnte dai’auf gelegt werden, daB die Welt vom 
Brahman durchdrungen ist: clann muBte auch sie an den 
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hochsten Werten, die in diesem wohnen, teilnehmen, Oder 
das Gewicht lag darauf, dafi die Vielheit, zwar aus dem 
Einen stammend, doch, wie auch immer, einen Abfall von 
der Einheit, einen Gegensatz zu ihr bedeutet: dann war 
kaum zu vermeiden, dafi sich dieser Gegensatz auch in 
negativer Bewertung des Weltdaseins ausdriickte. 

Ansatze dazu, dem Problem die erste dieser Losungen 
zu geben, fehlen nicht ganz. So lehrte man, dafi von der 
im Brahman wohnenden hochsten Wonne etwas sich der 
Welt mitteilt, die andern Wesen „von einem Teilchen dieser 
Wonne leben“ (S. 75). Und mit der Pedanterie, die in den 
Upanishaden wieder und wieder den Schwung der Gedanken 
lahmt, berechnete man zahlenmafiig die Intensitat der hiiben 
und driiben herrschenden Wonne. In der Menschenwelt 
geliort die hochste Wonne dem, ,,der unter den Menschen 
erfolgreich und gliieklich ist, Herr iiber die andern, an alien 
menschliehen Geniissen der reichste". Von dieser mensch- 
lichen Wonne das hundertfache bildet eine Wonneeinheit 
in ’der Welt der Yater (Manen): und so steigt die Reihe 
durch Verhundertfachungen immer holier, bis mit dem 
sechsten Schritt, jenseits der Wonne von Prajapati’s Welt, 
die Wonne der Brahmanwelt erreicht wird. 63 Zwischen 
dem Daseinswert des Menschenlebens und der Brahmanwelt 
also kein Gegensatz, nur eine Abstufung, stark genug, doch 
immerhin mafiig gegentiber den ausschweifenden Zahlen, in 
denen spatere Zeitalter den Kontrast zwischen alltaglichem 
Dasein und hoheren Ordnungen auszudriicken pflegten. 

Solche Auffassungen aber treten weit zuriick hinter der 
andem, pessimistischen Losung des grofien Wertproblems. 
Von der alten unbefangenen Einschatzung menschliehen 
Gluckes und Leidens, die im Ganzen in das Gebet der vedi- 
schen Sanger um ein langes Leben von hundert Herbsten 
ausklingt, schlagt die stark iiberwiegende Stromung wenn 
nicht der popularen so doch der philosophischen Lebens- 
betrachtung Indiens die zweite der vorlhn bezeichneten 
Richtungen ein. Sie bewegt sich auf den Punkt hin, an 
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dem spater der Buddhismus steht: die Lehre, die an die 
Spitze ihrer Glaubensartikel den Satz vom Leiden alles 
Daseins stellt und zu den freudesuchenden Menschen spricht : 

„Mogt ihr laehen, der Lust pflegen, wenn immerdar die 
Flammen lohn? 

Von Finsternis umhiillt seid ihr. Wollt ihr nicht trachten 
nach dem Licht?“ 

Die Upanishaden sind noch nicht bis zu dieser leiden- 
schaftlichen Ablehnung von Welt und Leben gelangt. Aber 
auf dem Weg dahin sind sie begriffen. 

Mit vollkommener Bestimmtheit lassen sich die Momenta 
nattirlich kaum erkennen, die auf diesen Weg drangten. 
Mir scheinen die Texte die Vermutung zu unterstiitzen, dab 
den erheblichsten EinfluB dabei der Gedanke an den Tod 
gehabt hat. 

Wahrend in den Liedern des Rigveda fiir den gliicklich 
Lebenden der Tod in kaum absehbarer Feme lag, ist er, 
wie wir sahen, schon in der Brahmanazeit der Vorstellung 
sehr viel naher gertickt. Im Glauben an den Wiedertod 
(S. 27f.) hat sich seine Macht unabsehbar gesteigert. Wie die 
Seelenwanderungslehre in ihrer Entwicklung fortschreitet, 
wil'd immer mehr der Gedanke man mochte sagen an un- 
vergangliche Verganglichkeit betont. Man weiB, mit welchem 
Gewicht diese Sorgen spater in altbuddhistischer Zeit die 
Seelen bedriickten. Fiir die Buddhisten war alle Weltlust 
und ilberhaupt alles Weltdasein verkorpert in „Mara dem 
Bosen“: Mara aber bedeutet ,,Tod“. Als Buddha sich an- 
schickt die Predigt zu halten, die ihm die ersten Jiinger 
gewinnen soli, stehen an der Spitze die Worte: „Tut euer 
Ohr auf, ihr Monche. Die Unsterblichkeit 1 ) ist gefunden. 1 * 
Und von den beiden Jiinglingen, die dann die Vornehmsten 
unter den Glaubigen geworden sind, wird berichtet, daB 
ehe sie noch Buddha begegnet waren, „sie die Abrede ge- 
troffen hatten: wer zuerst die Unsterblichkeit findet, soil es 


') So wortlich. Freier: die Erlosung vom Tode. 
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dem andern sagen.“ Wie hier an Hauptstellen der buddliisti- 
schen heiligen Geschichte die Frage nach Tod und Un- 
sterbliehkeit als entscheidend hervortritt, ganz so finden wir 
es schon in der Upanishad in jenem wundervollen, zweimal 
dort wiederholten Gesprach 1 ) des Weisen, der von seinem 
Hause geht uni als Einsiedler zu leben, mit seiner heiligen 
Wissens kundigen Gattin . 63 „Maitreyl! sprach Yajflavalkya. 
Ich will nun von dieser Statte hinausziehen. Wohlan! so 
will ich Teilung halten zwischen dir und der Katyayanl 2 ) 
dort. Da sprach Maitreyl: Wenn mir nun, Erhabener, diese 
ganze Erde mit all ihren Schatzen geliorte, wiirde ich da- 
durch unsterblich sein? Nein, antwortete Yajflavalkya, dein 
Leben wiirde sein wie das der Reichen; auf Unsterblichkeit 
aber geben Sehatze keine Hoffnung. Da sprach Maitreyl: 
Wodurch ich nicht unsterblich werde, was soli mir das? 
Was du weiBt, Erhabener, das sage mir.‘ ; Und Yajflavalkya 
redet ihr vom Atman: in dessen All-Einheit moge man ein- 
gehn, jenseits von der Welt des Bewufitseins, das eine Zweiheit 
des Sehenden und Gesehenen, des Erkenners und Erkannten 
einscldieBt: „das ist die Bedeutung der Unsterblichkeit . 11 

So stellen sich auf der einen Seite das dringendste Ver- 
langen der vom Tod geangsteten Seele und amh’erseits die 
hochste Idee, zu der das Denken sich — wolil nicht zum 
wenigsten eben unter dem Antrieb jenes Verlangens — 
erhebt, auf einander gewissermaBen als Frage und Ant wort 
ein. Vielleicht wachst der Vorstellung des Todes eben durch 
diese Gegeniiberstellung noch gesteigerte Bedeutung zu, 
wird er als das Leiden aller Leiden um so intensiver 
empfunden, wed er das Leiden ist, fur das es allein in der 
hochsten Hohe Hdfe gibt. Den Ausdruck, den schon die 
friihere Zeit gepragt hatte, „das libel, der Tod 113 ), wieder- 

*) Dasselbe Gesprach, von dem oben S. 91 die Rede war. 

2 ) Seiner zweiten Gattin. 

3 ) Was hier „das libel" iibersetzt ist, ist dasselbe Wort, das in dem 
buddhistischen Ausdruck r Mara der Bose 1 " (oben S. 117] als ,der Bbse“ 
wiederkehrt. 
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holt man jetzt besonders haufig. Man sagt ,,Moge mich 
nicht das libel, der Tod erreichen“: der Tod ist eben das 
libel schlechthin. Man betet a ‘: „Aus dem Nichtseienden 
fiibre mich zum Seienden. Aus dem Dunkel ftihre mich 
zum Licht. Aus dem Tode fiihre mich zur Unsterbbchkeit“ 
— und man erklart: das Nichtseiende, das Dunkel ist der 
Tod; das Seiende, das Licht ist die Unsterblichkeit. So be- 
diirfen und erhalten in jenem Gebet die ersten beiden Satze 
eine Deutung: die Benennungen des Nichtseienden, des 
Dunkels weisen auf die Vorstellung des Todes. Aber ,,wenn 
es heiBt: aus dem Tode fiihre mich zur Unsterblichkeit, so 
ist darin nichts Verborgenes“. 

Nach alledem ist es, meine ich, wohl glaublich, daB 
fiir die Denker der Upanishaden, geneigt wie sie waren 
mit grofien Verallgemeinerungen, schroffen Gegensatzen zu 
arbeiten, eben der Gedanke an den Tod es vor allem ge- 
wesen ist, der fiir die Bewertung dieser Welt deren Gegen- 
satz zum Atman den Aussehlag geben lieB, nicht ihr Durch- 
drungensein durch den Atman. So entfaltet denn nun das 
Motiv dieses Gegensatzes seine typisehen, so vielfach in der 
Geschichte des menschlichen Denkens wiederkehrenden Wir- 
kungen. Wahrend auf den Atman alle Pradikate von Licht, 
Herrlichkeit, Seligkeit gehauft werden, fallt auf alles, was 
nicht Atman ist, ein schnell sich verdichtender Schatten. 

Ja mehr als ein Schatten, der nur von auBen kommt. 
Untrennbar haftet der diistere Zug dem innersten Wesen 
aller dieser Existenz an. 

Jetzt heiBt es nicht nur 65 : ,,Diese Welt ist ganz vom 
Tode erfafit, ganz in der Gewalt des Todes“; „diese ganze 
Welt ist des Todes Speise“ — wo Welt und Tod immer 
noch einander als zwei Wesenlieiten gegeniiberstehen. 
Sondern der Tod ist, wie spater fiir die Buddhisten, der 
eigenthche Kern des Weltdaseins selbst: ,,diese M elt, die 
Gestalten des Todes.“ 

Und an die Seite des Todes stellen sich weiter alle 
andern ihm verwandten libel. Es wil’d von Alter und Tod 
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gesprochen, oder von Alter, Tod, Schmerz, Hunger und 
Durst — man denke an indische Hungersnote, Durst in in- 
discher _Sonnenglut. Oder es wird gesagt: Hunger und 
Durst, Schmerz, Wahn, Alter, Tod; und ein Vers stellt dem 
All-Einen die Welt des Leidens mit den Worten gegeniiber: 

„Nieht schaut der Schauende den Tod, 

Nicht Krankheit oder Kiimmernis. 

Das All erschaut der Schauende; 

Das All allfaltig er erlangt.“ 

Es sind kurze, schlichte Fassungen, in denen da aus- 
gesprochen wird, was man als die Leiden des Daseins er- 
kennt. Man hat noch nicht angefangen, wie spater der 
Buddhismus und schon eine jungere Upanishad, in langen, 
mit Pathos gesattigten Ergilssen sich iiber die einzelnen 
Situationen des Lebens zu verbreiten und ihren Leidens- 
gehalt in ausfiihrlichen Schilderungen ans Licht zu stellen. 
Wenn aber der Buddhismus in der lapidaren Fassung seines 
Credo, der „vier heiligen Wahrheiten“, vom Daseinsleid redet 
und dessen Grundformen benennt, bereitet sich in den eben 
beriihrten AuBerungen der Upanishaden doch schon deutlich 
vor, was dort der erste jener vier Satze sagt: „Geburt ist 
Leiden, Alter ist Leiden, Krankheit ist Leiden, Tod ist 
Leiden, mit Unliebem vereint sein ist Leiden, von Liebem 
getrennt sein ist Leiden, nicht erlangen, was man begehrt, 
ist Leiden 1 ). 41 

Und auch darin gehen schon die alten Upanishaden 
dem Buddhismus voran, dafl sie — natiirlich gleichfalls nur mit 
kurzen Worten — die negative Beurteilung der Daseins- 
werte auch auf das zu erstreeken anfangen, was dem aU- 
taglichen BewuBtsein als Gluck erscheint, worin die nervose 


*) Nicht unabnlich bei den Jainas, Uttaradhyayana XIX. 15 (SBE. 
XLV, 90). — Man beachte die Ubereinstimmung, wenn sie auch leicht 
aui blofiem Zufall beruhen kann, der letzten Worte der buddhistischen 
Formel mit einer Stelle der Chandogya Upanishad ( VIII, 3, 2), wo von 
der Unbefriedigung des Weltdaseins die Rede ist: „und was man sonst 
nicht erlangt, das man begehrt*. 



Pessimismus. 


121 


Phantasie dieser Denker aber wie in aliem, was nicht der 
Atman ist, einen Zug von Hinfalligkeit, Hohlheit, Tod zu 
entdecken weiB. „Wahrlich wer ohne dieses Unvergangliche 
zu kennen, o Gargi, in dieser Welt Opfergtisse und Opfer- 
spenden bringt und Kasteiung iibt viele tausend Jahre lang, 
fiir den ist das (der Lohn fur sein Tun) nur endlich 66 .“ „Wie 
hienieden die durch Arbeit gewonnene Statte schwindet, 
ebenso schwindet auch in jener Welt die durch gute Werke 
gewonnene Statte. Darum die von hinnen scheiden ohne 
den Atman und Jene wahren Wiinsche gefunden zu haben, 
denen ist in alien Welten unfreie Bewegung verhangt. Aber 
die von hinnen scheiden nachdem sie den Atman gefunden 
haben und jene wahren Wiinsche, denen ist in alien Welten 
freie Bewegung gewahrt. “ Also auch dem Dasein, zu dem 
gute Werke fiihren, haftet Verganglichkeit, Unfreiheit an. 
So steht es mit aller korperlichen Existenz: „Sterblich 
wahrlich ist dieser Korper, vom Tode erf a fit. Er ist dieses 
unsterblichen, korperlosen Selbst (atman) Wohnstatte. Der 
Bekorperte wird von Lust und Schmerz (wortlich: von 
Liebein und Unliebem) erfaflt. Wahrhch fiir den, der be- 
kbrpert ist, gibt es keine Abwehr von Lust und Schmerz. 
Wer aber korperlos ist, den beriihrt Lust und Schmerz 
nicht. “ Klingt hier nicht durch, daB wie der Schmerz so 
auch die Lust, die im Reich der Korperlichkeit wohnt, ab- 
gewehrt werden mufl und unwiirdig ist, in die Welt der 
korperlosen Vollendung einzugehen? Hierher gehort weiter 
eine schon in anderm Zusammenhang'” beriihrte Stelle, die 
noch bestimmter spricht. Wahre Lust ist allein in der Fiille: 
da wo man nichts andres sieht und hort. Solche Fiille ist 
das Unsterbliche; dtirftig ist das Sterbliche. Was man in 
dieser Welt preist, der Besitz von Kiihen und Rossen, Gold, 
Weibern, Feldern, ist keine Fiille, ..denn da gi’iindet sich 
immer eins auf das andre“. Am kiirzesten, in schneidendster 
Sprache urteilt eine Stelle, die in den Reden des Yajfia- 
valkya (Brhad Aranyaka Upanishad) dreimal wiederholt wird. 
Nachdem von der Erhabenheit des all-einen Wesens ge- 
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sprochen ist, heifit es: „Was von ihm verschieden, ist leidvoll.“ 
Und bald spricht eine jiingere Upanishad direkt das Wort 
„Weltleiden“ aus: von dem ist der Atman unberiihrt, wie 
die Sonne, das Weltauge, unberiihrt bleibt von den Krank- 
heiten des menschlichen Auges. 

Seinen Anfang raufi dies Weltleiden — das liegt in der 
Konsequenz der gesamten Yorstellungsmasse — damit ge- 
nommen haben, dafi der Atman es erwahlte, in jenes von 
ihm Verschiedene, die Welt der Korperlichkeit, mit seinem 
eignen Wesen einzugehen. Wir werden sehen, dab andrer- 
seits die Aufhebung des Leidens in nachdriicklichster Sprache 
als bedingt durch das Erwachen des Atman zur Erkenntnis 
seiner selbst beschrieben wird: was offenbar als Kehrseite 
verlangt, dafi des Leidens Ursprung mit etwas wie einem 
Vergessen seines eignen Wesens und seiner Hoheit zu- 
sammenhangt, das dem Atman bei jenem Eingehen in die 
Welt der Dinge widerfahren sein mufi. In den Berichten 
iiber die Weltschdpfung sind wir der Erzahlung davon be- 
gegnet, wie das hochste Eine sich in seiner Einsamkeit 
nicht wohl fiihlte, wie es eine Vielheit zu sein begehrte und 
darum die Welt erschuf (S. 69). Jetzt sehen wir, dafi dieser 
Yorgang konsequenterweise als ein unsagbar schweres meta- 
physisches Ungliick, bestimmter konnte man sagen, als eine 
metaphysische Schuld hatte erseheinen miissen. Wir haben 
doch die bemerkenswerte Tatsache festzustellen, dafi aus 
dem Zeitalter, von dem hier die Rede ist, Aufierungen 
solches Inhalts nicht vorliegen. Ist das Zufall? Oder hat 
man, damals wenigstens, jene Anklage gegen das All-Eine, 
die uns so schwer vermeidbar scheint, der Konsequenz zum 
Trotz in der Tat nicht zu erheben gewagt? 

In das Sichabwenden des Geistes von der Welt, das 
aus den von uns betrachteten Gedankengangen iiberall 
hervorblickt, wird doch ein fremder Zug hineingetragen, 
wenn man daraus ein Grauen herauszufuhlen meint vor der 
unaufloslichen Irrationalitat des Verhangnisses, dafi es eine 
Welt gibt — vor dieser harten Tatsache des Seins, die sich 
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jedem vernunftmaBigen Erweis ihrer Notwendigkeit un- 
erbittlich verschliefit 6S . In Wahrheit hat, scheint mir, der 
Erkenntnisdrang jener Alten die Frage iiberhaupt noch 
kaum gestreift, ob in diesem Sinn das Denken des Seins 
Herr werden kann, und wie man es ertragen will, wenn 
das nicht gelingt. Warum es imdenkbar ist, daB das Brah- 
man nicht sei? Oder daB die Welt nicht sei? Keine 
Spur der ersten Frage. Kaum wirkliche Spuren der zweiten. 
Denn Einfalle wie jener, daB das hochste Wesen sich ein- 
sam fiihlte und darum die Welt geschaffen hat, verraten ja 
kein BewuBtsein von der Tiefe des Problems; sie gleichen 
den bequemen Antworten, mit denen man vorwitzige Fragen 
von Kindern abspeist. 

Nicht vor der Tatsache also, daB die Welt ist, emp- 
findet man jene bis in die letzte Lebenstiefe reichende Er- 
schiittemng, sondern davor, dafl alles, was die Welt in sich 
schlieBt, verganglich, dem Leiden und Tod verfallen ist. 
Aus diesem BewuBtsein heraus tritt hier der seelische Zwie- 
spalt in die Erscheinung, der unter den Signaturen hoheren 
religiosen Lebens so selten fehlt. Die ungebrochene Einheit 
des Daseins, in der man einst so unbefangen und selbst- 
gewiB den Kleinkampf gegen das einzelne Ubel, um das 
einzelne Gut gekampft hatte, ist dahin. In andrer geschicht- 
licher Umgebung, in Bereichen starken Gottesglaubens, ver- 
steht man das Leiden, von dem man sich bedriickt fiihlt, 
als Folge der eignen ethischen Unzulanglichkeit gegentiber 
den Forderungen Gottes, als der Silnde Sold. Hier dagegen 
erscheint es vielmehr als Folge der metaphysischen Un- 
zulanglichkeit des Weltdaseins gegentiber dem jenseitigen 
Ideal. So auBert sich die innere Entzweiung hier nicht als 
Zerknirschtheit des zerrissenen Gewissens, sondern als Drang 
des Sichlosreifiens aus der Unbefriedigung der Welt, von 
den Giitern, an die sich einst das Herz mit alien Fasern 
geklammert hatte. Es gibt nur ein Gut, und das steht 
jenen Scheingiitem in unversohnlichem Antagonismus gegen- 
iiber. Es liegt im Jenseits. 
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Die Weise, wie sich in den Geistern der indischen 
Denker nnd Asketen der ungeheure Umschwung vollzieht, 
ist hochst bezeichnend. Friih wird hier die Stelle erreicht, 
an der die Wendung eintritt. Der grdfite Teil der Ge- 
schichte des indischen Volkes, soweit es da Geschiehte ge- 
geben hat, liegt noch in der Zukunft. Man lebt in Ge- 
deihen und Wohlsein. Es sind nicht Leidgequalte, die hier 
vom Weltleiden reden. Es sind phantasiegewandte Denker. 
In der Richtung aber, die ihr Denken einschlagt und fest- 
halt, scheint sich ein Ermtiden der aus nordlicheren Wohn- 
sitzen stammenden Rasse kundzugeben, das nach den frisch 
bewegten Zeiten des Rigveda im heiBen Lande einsetzt — 
korperliche Dispositionen, die Lebensmut und GenuBfreudig- 
keit schwkchen, die angstliches Haften der Phantasie an 
jeder Sorge, jedem diistern Gedanken befordern. Hinaus 
aus Bewegung und Larm des Arbeitens, des Geschehens! 
Hin zum sichern Hafen der ewigen Ruhe! Die auBeren 
Verhaltnisse schaffen eine Atmosphare, in welcher das von 
solchen Stimmungen behei’rschte Denken ungehindert seinen 
Weg bis zu letzten Extremen verfolgen und das ganze 
Innendasein mit sich reiBen kann ohne starkem Widerstand 
anderer, in das reale Leben verflochtener und dort Be- 
friedigung findender Seelenkrafte zu begegnen. In der Ge- 
dankenwelt tritt die Vorstellung jenseitigen Seins beherrschend 
in den Vordergrund. Seiner Erhebung in hochste, iiberselige 
Hohe entspricht die unbedingte Ablehnung des Diesseits. 
Doch fiir den, der zu dieser Ablehnung siegreich durch- 
gedrungen ist, verliert sie den Charakter schmerzlicher Re- 
signation. Denn den Ausgang aus dem Weltleiden in die 
Herrlichkeit jener Uberwelt sich zu eroffnen fulilt er sich 
nicht zu schwach und zu gering. 

Die Erlosung. 

Der Angelpunkt der Erlosungshoffnung liegt — soviet 
ist nach all dem klar — im Verhaltnis des Ich zum 
Brahman, zum All. Es muB noch eingehender als 
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bisher betrachtet werden, wie dies Verhaltnis gedacht 
wurde. 

Nur ein zaghafter Ausdnick hierfiir ist es, wenn das 
Selbst einmal „die Wegspur alles dieses (Baseins)" genannt 
wii'd, „denn durch jenes kennt man all dies (Basein)" 69 . In 
Wahrheit sieht man in ihm unvergleichlich viel mehr als 
nur eine Wegspur. Es ist nichts Geringeres als das All- 
umfassende, Allbeherrschende selbst. Jenes Wort des San- 
dilya (oben S. 58) spricht es aus, was man die Grundlehre 
der Upanishaden nennen kann : das alldurehdringende Selbst, 
grofier als der Himmel, ist mein Selbst. In der Chandogya 
Upanishad heiflt es: „Wahrlich so groB wie dieser (Welt-) 
raum, so groB ist dieser Raum im Innern des Herzens. 

Beide, Erd’ und Himmel zumal drinnen in ihmbeschlossensind, 
Beide Feuers und Windes Gott, beide die Sonn’ und auch 

[der Mond — 

Blitz und Steme, und was einem hier gehort und was einem 
nichtgehort: alles das ist darinnen beschlossen“. Yajfiavalkya 
sagt: „Der Raum hier inwendig im Herzen, darin liegt er, 
der Gebieter des All, der Herrscher des All, der Oberherr 
liber das All.“ Und derselbe Lehrer gibt auf die zweimal 
wiederholte Frage nach dem „offenbaren, nicht verborgenen 
Brahman, dem Atman, der in allem darinnen ist “ zweimal 
dieselbe Antwort: r Es ist dein Atman, der in allem da- 
rinnen ist". Tat tvam asi ,.das bist du~, sagt der Vater zum 
Sohn. GewiB nicht niichteme Erwagung, daB das hochste 
Wesen, welches alles ist, darum unter anderm auch mein 
und dein Ich sein muB. Yielmehr die triumphierende Ge- 
wiBheit der Mystik, im Ich das All zu erfassen, das All zu 
sein. 

Solcher aus dem Vollen schopfenden Seligkeit muBte 
jedes Abschwachen der Gleichung des Tat und des team durch 
kiihle Analyse fern liegen. Nicht ein Teil der Wesensfulle 
des Brahman, der von andern Teilen gesondert ware, sondern 
das ganze Brahman muBte es sein, was dem Schauenden 
aus der eignen Herzenstiefe entgegenleuchtet. Gab es da- 
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gegen Bedenken? Aber dazu war man ja noch viel zu sehr 
von den Anschauungen des alten Zauberglaubens durch- 
drungen. Unendlich groB und zugleich unendlieh klein zu 
sein, dieses und zugleich etwas andres zu sein machte da 
den Wesen keine Schwierigkeit. So konnten die Wider- 
spriiche zwischen der AllfiilJe des universellen, der Begrenzt- 
heit des personlichen Atman nicht storen. Vorhanden 
freilich waren sie, und es lieB sich kaum von diesen Dingen 
reden ohne daB man irgendwie an sie stieB: nur daB der 
Stofi eben nicht gefiihlt wurde. Schon in jener selben Rede 
des Sanditya hieB es, wie wir schon friiher sahen: „Dies 
ist mein Selbst. Zu diesem Selbst werde ich von hier 
scheidend hingelangen“ (S. 58) — als ob das Selbst, um bei 
sich selbst anzulangen, sich auf die Wanderschaft zu begeben 
oder die Zukunft abzuwarten notig hatte. Darf hier auch 
die AuBerung einer Upanishad herangezogen werden, die 
nicht zu den altesten gehort, so ist an die schon envahnte 
(S. 103f.) Beschreibung zu erinnern, welche die Kaushitaki 
Upanishad vom Weg des Hingeschiedenen zur hochsten Hohe 
der Brahmanwelt gibt. Droben thront Brahman — die 
maskulinische Personifikation des neutralen Brahman — ; 
der fragt ihn: .,Wer bist du? - ‘ Und die wandernde Seele 
antwortet: ,,Was du bist, das bin ich“ : also zugleich Iden- 
tity und ein Gegeniiberstehen des Fragers und des Ant- 
wortenden, des in der Hohe Herrschenden und des Ankomm- 
lings von unten. 

So bereitet sich — vermutlich den bralnnanischen 
Denkern unbewuBt — neben der in der Sphare zauberhafter 
Mystik sich realisierenden schlechthinnigen Gleichsetzung 
von Weltatman und menschlichem Atman eine davon ab- 
weichende Auffassung vor. Sehwacherwerden des Zauber- 
glaubens, wachsendes Bediirfnis nach anschaulicher, wider- 
spruchsloser Geordnetheit des Weltbildes befordert diese 
Entwicklung. Man schickt sich an, dem Welt-Ich, damit es 
zu den vielen menschhchen Ichheiten werde, etwas wie eine 
Teilung seiner selbst zuzumuten, die Abzweigung eines ge- 
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wissen MaBes seiner Substanz hierhin und dorthin, um hier 
und dort die Individuen zu beseelen. 

Auf eine solche Vorstellung fiihren mit groBerer oder 
geringerer Bestimmtheit mehrere der Gleichnisse, an denen 
die Texte so reich sind 70 . Die Kreaturen gehen in das 
Seiende ein, wie der Saft von mancherlei Baumen im Honig 
zusammenflieBt. Sie sind die Fliisse; das Seiende ist der 
Ozean (s. oben S. 86). Das Seiende wohnt ihnen inne wie 
das Salz dem Salzwasser: man kann kaum an dem Ge- 
danken voriibergehen, daB es verschiedene Teilchen der 
ganzen Salzmasse sind, die diesen und jenen Wassertropfen 
salzig machen. Der Atman laBt alle Wesen aus sich her- 
vorgehen wie die Spinne ihren Faden, wie das Feuer die 
Funken. Ist das so gemeint, daB das materielle Dasein der 
Wesen zwar ein vielfaltiges ist, aber die Einheit des sie 
alle beseelenden Atman unbeeintrachtigt bleibt? Es darf 
doch wohl verstanden werden, daB auch das, was in den 
vielen Seelenfunken als feuergleiche Kraft lebt, zwar alles 
seelisches Feuer und insofern dasselbe ist, daB aber doch 
hier und dort verschiedene Teile der einen machtigen Feuer- 
substanz wirken 1 * ). Der Gedanke an Teile des Atman ist 
offenbar den Alten nicht ohne weiteres als unannelimbar 
erschienen 3 ). Das zeigt jene Stelle (S. 87), die vom Atman 
in seinem Yerhaltnis zu Auge, Ohr usw. sagt: ,,Zerteilt 3 ) ist 
er durch all dies Einzelne/' : wie hier die verschiedenen Funk- 
tionen, so kann doch wohl auch die Verschiedenheit der 


l ) Eine der beiden Rezensionen, in denen dieser Text vorliegt 

(Satapatba Br. XIV. 5, 1. 23). sagt beim Gleichnis von der Spinne und dem 
Faden, vom Feuer und den Funken geradezu: ..ebenso gehen aus diesem 
Atman alle Atemkralte, alle Welten. alle Gotten alle Wesen, alle jene 
Atmans hervor. " So wird die Vielheit. die im Gleichnis durch die Viel- 
heit der Funken abgebildet ist, ausdriicklich auch auf die Atmans bezogen. 

3 ) Anders freilich Sankara: ..Ein Teil' heifit .gleichsam ein Teil'. 
Denn einen Teil im eigentlichen Sinn kann es bei einem Wesen, das keine 
Glieder hat. nicht geben. - 

3 ) Wortlich: , nicht ganz'. 
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empii’ischen Subjekte, denen der Atman innewohnt, eine ge- 
wisse Teilung bedingen. 

Sollten alle diese Ausspriiche noch Zweifel iibrig lassen, 
so ist die folgende Stelle aus Yajflavalkya’s Rede iiber Tod 
und Erlosung wohl unzweideutig. Es wird zuerst gesagt, 
dafi der Atman (— Brahman) „aus Begehr, aus Nichtbegehr, 
aus Zorn, aus Nichtzorn, aus Recht, aus Nichtrecht, aus 
allem besteht“ (S. 62). Dann fahrt der Text fort: „Wenn 
es da nun heifit .aus diesem bestehend, aus jenem bestehend 1 : 
wie er gehandelt, wie er gewandelt, so wird er 1 ). Wer 
Gutes getan, wird ein gutes Wesen. Wer Boses getan, 
wird ein boses Wesen. “ Es scheint unvermeidlich, dem zu 
entnehmen, dafi im universellen Atman alle Gegensatze 
— wir diirfen wohl ausmalend hinzufiigen, im Indifferenz- 
zustand — vereint sind. Im individuellen Atman erscheint 
oder iiberwiegt die eine Seite jedes Gegensatzes: daher die 
Verschiedenheit der individuellen Charaktere, Lebens- 
fiihrungen, Seelenwanderungslaufe. Es ist klai’, dafi diese 
Vorstellung mit der absoluten Gleichsetzung des universellen 
und individuellen Atman unvereinbar ist. Der letztere mufi 
als ein Ausflufi des ersten gedacht werden. Als ein Teil 
von ihm, der so oder auch anders gestaltet sein kann. 
Nicht als er selbst in seiner vollen Majestat. Bekanntlich 
zieht spater das Samkhyasystem ’) aus der verschiedenen 
Verteilung von Geburt und Tod unter den Wesen, aus dem 
Uberwiegen hier des Sattva, dort des Rajas, dort des Tamas 3 ) 
den Schlufi auf die Vielheit der Atmans. Das bereitet sich 
jetzt vor. Zwar davon ist man weit entfemt, die indivi- 
duellen Ichheiten in der absoluten Trennung neben einander 
zu stellen, wie im Samkhya geschieht. Aber gemeinsamem 
Quell entstammend haben sie sich von da, jede in 

') D. h. er gelangt zu einer entsprechenden Wiedergeburt. — Ganz 
dieser Stelle ahnlich: oben S. 109. 

2 ) Ich spreche hier yon dessen klassischer Gestalt. 

3 ) Die drei „Guria- oder Konstituenten: das Leichte. Helle — das 
Bewegte, Schmerzliche — das Starre, Finstere. 
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ihrer eignen Richtung, ein Stuck Weges fiir eine Zeitlang 
entfernt. 

Doch gleichviel nun, ob vermoge eines raystiscben 
Wunders derselbe eine Atman in diese leidvoUe Welt ver- 
flochten ist und doch zugleich ungeteilt und frei in seinem 
eignen Reiche weilt, oder ob er vielmehr aus seiner Freiheit 
heraus Teile seiner selbst in die Welt entsandt hat: in 
jedem Fall muB das Ziel des Abtuns von Leiden und Tod 
so viel bedeuten wie die Aufhebung der Verbindung rnit 
der Welt. 

Was kann diese Aufhebung herbeifiihren ? 

Von den Zeiten der Brahmanas her kommen vor allem 
zwei Machte in Frage. Werke, insonderheit rituelle Werke. 
Andrerseits das Wissen. 

Es lieBe sich drittens an die Zauberkraft von Kastei- 
ungen denken. Das Treiben derer, ,.die im Wald der 
Kasteiung und deni Glauben Ehre er\veisen‘ ; , war ja diesem 
Zeitalter nicht fremd. Aber auf der einen Seite hangt die 
Geltung der Kasteiungen, mindestens zum groBen Teil, eben 
damit zusammen, daB sie auf ubernaturliche Weise Wissen 
erzeugen " l . Sodann scheint es doch, daB eigentliche 
Kasteiungen in jener Sphare der Opfertheologie, aus der 
die Gedanken der Upanishaden hervorgegangen sind, eine 
erheblichere Rolle nicht gespielt haben. Von den immer- 
hin verwandten Versenkungen nach Art der spateren Yoga- 
praxis wird weiterhin die Rede sein: daB davon Anfange 
— aber offenbar eben nur Anfange — in das uns beschaftigende 
Zeitalter zuriickreichen, ist in der Tat nicht unwahrschein- 
lich 7 ' 2 . 

In der Rivalitat nun aber von Wissen und Werken 
hatte sich sehon frith (vgl. S. 34) die Tendenz gezeigt, dem 
Wissen den Vorrang einzuraumen. Schwankungen zwar 
blieben immer noch iibrig. Denen mehr und mehr ein Ende 
zu machen war offenbar eben jetzt die Zeit gekommen. 
Jetzt hatte neben die alten Ziele religiosen Strebens die 
Atmanspekulation ein neues, schlechthin unvergleichliches 

Olden berg: Upanisbaden. 9 
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gestellt. Zu guten Werken sollte und muflte der Weg 
Allen offen stehen. Dies neue Ziel dagegen zu begreifen 
und zu erstreben war nur eigenartigem, in die Tiefe drin- 
gendem Wissen Weniger moglieh. Von selbst fiigten sich 
da die Gedankenlinien zu einer klaren Figur. Die Werke 
fanden nach der Ordnung der Karmanlehre in den Freuden 
und Schrecken des Seelenwanderungslaufes ibren allver- 
standlichen, unter den Niehtwissenden allbegehrten Lohn 
oder ihre Strafe. Jenen geheimnisvollen letzten Preis aber 
behielten die Wissenden mit noch anderer Emphase, mit 
tieferer Motivierung als sie den hundert VerheiJBungen der 
Brahmanatexte ftlr „den, der solches weifi“, beigewohnt 
hatte, sich selbst vor. Wem konnte der Zugang zum 
Brahman mit so vollem Recht gebiihren wie denen, welche 
die dem Brahman vor allem verwandte Kunst zur Vollen- 
dung brachten, die des Wissens vom Verborgenen? In 
denen der Atman sich selbst in seinem Versteck wiederfand, 
wahrend die Andern „iiber den vergrabenen Goldschatz, 
unkundig der Stelle, bestandig hingehn ohne ihn zufinden- 1 ? 

DaB doch auch jetzt noch die Klarheit, auf die alles 
hindrdngte, liber die Abgrenzung der Spharen von Werk 
und Wissen, nicht mit einem Schlage absolut vollkommen 
war, ist begreiflich. So wird in den SchluBsatzen der 
Chandogya Upanishad gesagt' zur Brahmanwelt gehe |ein, 
wer nach der Ordnung seine Schiilerzeit verbracht, als Haus- 
vater den Veda weiter studiert, fromme Sohne und Schuler 
aufgezogen, alle seine Organe im Atman zur Ruhe gebracht 
und zeitlebens keinem Wesen ein Leid zugeftigt habe. Aber 
trotz solcher gelegentlicher AuBer ungen steht im Ganzen die 
prinzipielle Sonderung der beiden Daseinsrichtungen fest: 
weltliches Gliick dui’ch Werke, Erlosung im Brahman allein 
durch das Wissen. 

„Wahrlich, o Gargl“, sagt Yajflavalkya 78 , „wer ohne 
jenes Unvergangliche zu kennen in dieser Welt GuBspenden 
ergiefit, opfert, sich kasteit viele tausend Jahre lang: das 
bring! ihm nur endlichen Lohn. u 
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Vom Wissenden aber andrerseits heifit es: 

„Wem der Atman ist kund worden, wer ihn erkannt 

hat: ,ich bin er‘, 

Was suchend mag, wonach trachtend er nachkranken 

der Leiblichkeit ? 

Wer fand den Atman, wer zu ihm erwachte, *) 

Der in der Leibverkittung Abgrund hauset: 

Der ist Allschopfer, denn das All erschafft er. 

Die Welt gehort ihm, der er selbst die Welt ist. “ 

Der Schuler spricht zum Lehrer: .,Von Mannern deines- 
gleichen, Erhabener, habe ich gehort: ,Wer den Atman 
weiB, dringt iiber alien Schmerz hiniiber. 1 Ich leide Schmerz, 
Erhabener: so wolle du mich zum Ufer jenseits des Schmerzes 
hinuberfiihren." „Da durch das Wissen vom Brahman die 
Menschen zum All zu werden gedenken, was hat das Brah- 
man gewuBt, woher es zum All wurde? Wahrlich dies 
(Seiende) war im Anfang Brahman. Das wufite allein sich 
selbst: ich bin das Brahman. Daher wurde es zum All*). 
Und wer immer von den Gottern (zu dieser Erkenntnis) 
erwachte s ), auch der wurde dazu; ebenso von den Rishis 4 ), 
ebenso von den Menschen. Dies hat der Rishi Vamadeva 
gesehen, der sein Lied anhob: 

,Ich ward zu Manu, und zur Sonne ward ich 6 )\ 

So auch jetzt: wer dies weiB ,Ich bin das Brahman*, 
der wird dies All. Und selbst die Gotter haben des nicht 
Macht, daB er es nicht werde. Denn deren Selbst ( atman ) 
ist er.“ — 

Hier erhebt sich nun freilich eine Schwierigkeit. Xeben 
der Forderung der Upanishaden das hochste Seiende zu 

’) Man bemerke das hier gebrauchte Wort pratibuddhah („er ist 
erwacht' j: ein Vorklang buddhistischer Redeweise. Vgl. meinen „Buddha“ 
(6. Aufl.), S. 56. 

2 ) Der nnbeholfenen Darstellung wird man nicht nachrechnen, daB 
hier das Brahman dem Wortlaut nach als zum All werdend erscheint, 
wahrend es in Wahrheit von Ewigkeit her das All ist. 

3 ) pratyabudhyata. Man vgl. Anm. 1. 

*) Den alten Weisen und Verfassern der Vedalieder. 

5 ) Ein Vers des Rigveda. 


9 * 
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wissen erscheint dort wiederholt und hochst nachdriicklich 
die These von dessen Unerkennbarkeit ,4 . „Nicht kannst 
du den Seher des Sehens sehn. Nicht kannst du den 
Horer des Horens horen. Nicht kannst du den Denker des 
Denkens denken. Nicht kannst du den Erkenner des Erkennens 
erkennen.“ „Wahrlich dies Unvergangliche, o Gargi, ist das 
ungesehene Sehende, das ungehorte Horende, das ungedachte 
Denkende, das unerkannte Erkennende.“ ,,Durch den 
er dies alles erkennt, wodurch sollte er den erkennen . . . 
den Erkenner — wodurch denn sollte er den erkennen ?" 
Es mag etwa der Gedanke, daB das Auge sich nicht selbst 
sieht, vorgesehwebt und diese — an sich schwerlich zwin- 
gende l ) — - Konsequenz herbeigefiihrt haben : ein den 
Atman erfassendes Erkennen ware ein Sichselbsterkennen 
dieses alleinigen Erkenners und ist darum ausgeschlossen. 
Liegt nun im Nebeneinanderstehen der Forderung solches 
Erkennens und der Behauptung seiner Unmoglichkeit ein 
Widerspruch? Vielfach mogen diese Gedanken so ge- 
staltet gewesen sein, daB der in der Tat vorhanden war. 
Zwei von verschiedenen Punkten ausgehende Gedanken- 
reihen kollidierten, wie das fur junges Denken, ungeiibt 
darin, prtifend nach alien Seiten zu sehen, oft kaum ver- 
meidbar ist. Doch scheint auch eine Losung des Widerspruchs 
vorgesehwebt zu haben. Es ist bemerkenswert, wie dicht 
bei einander die beiden unvereinbar scheinenden Vor- 
stellungen zum Ausdruck gelangen. Den oben angefiihrten 
Worten Yajflavalkya’s an Gargi geht im selben Abselmitt 
desselben Dialogs unmittelbar der Satz voraus: ,,Wahr- 
lich wer ohne dies Unvergangliche zu wissen, o Gargi, aus 
dieser Welt scheidet, der ist elend. Wer aber dies Unver- 
gangliche wissend, o Gargi, aus dieser Welt scheidet, der 
ist ein Brahmane.“ Konnen wir annehmen, daB dieser so 
unendlieh oft in den Upanishaden erscheinende, sie geradezu 
beherrschende Gedanke fur den Verfasser der Stelle, schon 

l ) So bemerke man die eben angefiihrte Stelle vom Brahman, das 
*allein sich selbst wufite*. 
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als er zum nachsten Satz kam, in Nichts zerflossen war? 
Gab es kein Wissen vom Atman, was anders ware ihm als 
der Weg der Erlosung erschienen? So halte ich fur das 
Glaublichere, dafi jenes unentbehrliche Wissen vom Atman 
und diese unmogliche Erkenntnis des Atman eben von ein- 
ander unterschieden sind. Unerreichbar eine Erkenntnis 
seiner, wie im Alltagsdasein das erkennende Subjekt sie von 
dem ihm gegeniiberstehenden Objekt erwirbt. Unaufgebbar 
aber das Trachten nach Durchleuchtung des Innern durch 
die unmittelbare GewiBheit des Tat tvam asi. Nach jener 
mystischen Steigerung des BewuBtseins, wo wir — um den 
Gedanken der Upanishaden mit Worten Schelling’s wieder- 
zugeben — „uns aus dem Wechsel der Zeit in unser innerstes, 
von allem, was von auBenher hinzukam, entkleidetes Selbst 
zuriickziehen und da unter der Form der Unwandelbarkeit 
das Ewige anschauen." Jiingere Upanishaden scheinen zu 
bestatigen, daB die alten Texte in eben diesem Sinne zu 
verstehen sind. Sie sagen vom Atman 76 : 

„Unerkannt vom Erkennenden, erkannt von dem, der 

nieht erkennt" — 

..Xicht durch Reden wird er erreicht, nicht durch Denken, 

durch’s Auge nicht. 

,Er ist‘ spricht man. Wie sonst wiird’ er als nur durch 

dieses Wort erfaBt?" 

Die eigenste Sprache dieser Mystik wie aller Mystik ist 
Schw eigen. Es wil'd eine jiingere Upanishad sein — uns 
liegt sie nicht vor — , der die von Sankara 76 iiberlieferte 
AuBerung des weisen Bahva entnommen ist. Jemand bat 
diesen; .,Lehre mich das Brahman, Erhabener!- Er aber 
schwieg. Der andre bat zum zweiten und drittenmal. Da 
sprach er: „Ich lehi'e es dich ja, du aber rnerkst es nicht. 
Dieser Atman ist stilled* Xicht das Schweigen des Xieht- 
wissens, sondern des Wissens jenseits vom Wissen, der 
hochsten Fiille des Schauens und inneren Erlebens. 

Das alles deutet in eine Richtung, die in Indien bald 
mit Entschiedenheit von der asketischen Mystik des Yoga 
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beschritten wurde 77 . Wie man dort das Erkennen des Un- 
erkennbaren zu verwirklichen gestrebt hat, wird uns weiter- 
hin beschaftigen miissen. — 

Wir kehren von dieser Abschweifung zur Frage zuriick, 
worin die Upanishaden die erlosende, zum Brahman fiihrende 
Macht gesehen haben. 

Die erste Antwort lautete: im Wissen. Es ist doch im 
Grunde nur ein Unterschied der Formulierung, wenn statt des 
Wissens auch das Nichtbegehren genannt wird. 

Der Gedankengang, der zu dieser Fassung der Lehre 
gefiihrt hat, scheint zu Tage zu liegen. 

Im Reich der Endlichkeit, der Seelenwanderung herrscht 
die Wirkung der Taten. Die beruhen auf des Taters Be- 
gehren. Schon oben (S. 110) wurde die AuBerung aus 
Yajfiavalkya’s grofler Rede von Schlaf und Tod erwahnt: 
r Hier spricht man nun: ,Begehren (kama) ist es, woraus 
dieser Mensch besteht.‘ Wie aber sein Begehren ist, so ist 
sein Wollen. Wie sein Wollen ist, solche Tat tut er. 
Welche Tat er tut, zu solehem Dasein gelangt er.- Werden 
also die Schicksale der Seelenwanderung durch das Begehren 
bestimmt, so entstand unvermeidlich die Frage: welche Ge- 
stalt des Begehrens ist es, die zur hochsten jenseitigen Hohe, 
zum Brahman fiihrt ? Worauf die Antwort nur sein konnte : 
das Aufhoren alles Begehrens — des Begehrens, das sich 
nicht auf das eine letzte Ziel richtet. An der eben ange- 
ftihrten Stelle heifit es, nachdem von der Seelenwanderung 
die Rede war, dann weiter 79 : „So der Begehrende. Nun 
der Nichtbegehrende. Wer ohne Begehren ist, von Begehren 
frei, erfiillten Begehrens, nach dem Selbst (atman) begehrend: 
dessen Atemkrafte ziehen nicht aus *). Braliman ist er 
und zum Brahman geht er hin.‘ ; Im Freisein von Be- 
gehren, wie es hier verstanden wird, liegt wohl zugleich 
Verschmahen des Begehrens und Gesattigtsein : nicht 
das satte Besitzen dessen, was die Welt begehrt, aber 

0 Sie gehen nicht, wie beim Tode des Unerlosten, in neues Dasein 
hiniiber. 
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der Besitz des Einen, der iiber jene Wtinsche himmelhoch 
hinaushebt. 

Kein Zweifel aber, dafi wenn hier die Yajflavalkyarede 
ihre beiden Abschnitte vom Tode des Unerldsten und des 
Erlosten durch die Stichworte „der Begehrende — der Nicht- 
begehrende" charakterisiert, der Sache nach dieser Gegen- 
satz mit dem des Nichtwissens und Wissens zusammenfallt. 
Wissen ist eben Nichtbegehren ; genauer: Wissen ist die 
Ursache, Aufhoren des Begehrens die Folge. Wir begeg- 
neten schon (S. 131) dem Vers vom Erkenner des Atman 
— dem, der vom Atman weiB: ,ich bin er‘ — , wo es heifit 

„Was suchend mag, wonach trachtend er nachkranken 

der Leiblichkeit?“ 

Fiir diese Auffassung des Verhaltnisses der beiden For- 
mulierungen — die Erlosung abhangig vom Wissen, vom 
Nichtbegehren — gibt sicherste Bestatigung die Weise, wie 
dieselbe Doppeltheit bei den Buddhist en wiederkehrt. Die 
popularere Fassung ihrer Glaubensregel , die Formel der 
,,heiligen Wahrheiten“, nennt als Grund des Weltleidens 
den „Durst“, das Verlangen nach endlichem Gltick. Die 
philosophische Fassung andrerseits, die ,.Kausalitatsformel“, 
fiihrt die lange Kette der Ursachen und Wirkungen, die in 
„Alter und Tod, Schmerz und Klagen, Leid, Kummernis 
und Verzweiflung“ auslaufen, auf das „Nichtwissen“ als 
tiefste Ursache der Ursachen zuriick. Aber diese Formel 
schaltet die Kategorie des ,,Durstes“ darum nicht aus. 
Sondern der „Durst“ ist eins der Mittelglieder, durch die 
an das Nichtwissen das Leiden sich kettet. Man sieht, wie 
zu diesen verschiedenen Formen des buddhistischen Dogma 
vor alters in den Upanishaden der Grund gelegt, mehr als 
nur der Grund gelegt ist. — 

Von der Erlosung durch Erkennen des Atman ist be- 
hauptet worden 79 , sie bedeute nicht ein Werden zu etwas, 
das vorher nicht war, sondern nur Innewerdung von etwas 
bis dahin Verborgenem. Wir alle — so will man die Upa- 
nishadenlehre auffassen — sind schon erlost. aber diese 
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Wahrheit ist von Unwahrheit umhUllt. Die Erkenntnis: 
,Icli bin Brahman' zieht den Sehleier fort ; nun leuchtet uns 
entgegen, was doch an sich von Ewigkeit zu Ewigkeit war 
und ist. 

Wir begegnen hier wieder der bedenklichen Ubertragung 
jiingerer indischer Ansehauungen — zugleich etwa auch 
eigner des modernen Denkers — auf das Altertum. Ganz 
im eben bezeichneten Sinn lehrt spater der vedantistische 
Philosoph Gaudapada, dafi die Seelen zur erlosenden Er- 
kenntnis „als von Anfang an erwachte und erloste erwachen". 
Das ist nichts anderes als eine Konsequenz der Grundan- 
scliauung, dafi neben dem allein seienden Atman die Viel- 
heitswelt nur vermoge der Tauschung der Maya erscheint: 
wo dann nattirlich das Verflochtensein des Ich in Welt und 
Weltleiden und entsprechend seine Erlosung daraus gleich- 
falls nur scheinbar sein kann. Oben wurde versucht (S. 89 f.), 
die Mayalehre als den alten Upanishaden fremd oder minde- 
stens durch sie schlechterdings nicht gewahrleistet zu er- 
weisen. Damit steht im Einklang, dafi auch fur die Schein- 
natur des Erlosungsvorgangs in der Tat das Zeugnis dieser 
Texte versagt 80 . Durchweg wird in ilmen das Leiden, das 
iiberwunden werden soil, als ein wirklich vorhandenes be- 
sprochen, durchweg ebenso dessen Uberwindung als ein 
wirkliches Geschehen, nicht als die Hinwegraumung blofien 
Scheines. Die gegebenen Ausftihrungen enthalten hin- 
reichende Zeugnisse dafiir, die als irgendwie minderwertig, 
etwa als Akkommodation an das populare Bewufitsein bei- 
seite zu schieben wir schlechterdings keinen Grund haben. 
Wie kann man es auch geschichtlich und psychologisch 
glaublich finden, dafi diese gi’andiose Entwicklung machtigen 
Erlosungsstrebens von Anfang an damit begonnen habe — 
woran selbst die Lehre Buddhas soviel spater nicht gedacht 
hat — das Leiden samt dem Vorgang der Erlosung fur 
nichts als Schein zu erklaren? — 

Da das Leiden als auf der Verbindung des Atman mit 
der Korperlichkeit beruhend aufgefafit wird, das Wissen 
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aber die erlosende Macht vorstellt, konnte man die Konse- 
quenz erwarten, daB im Augenbiick der Wissenserlangung 
jene Verbindung sich alsbald Iosen, der Wissende hinscheiden 
werde. Begreiflicherweise wurde diese Konsequenz in der 
Tat nicht gezogen. Die Uberzeugung stand test, daB es 
unter den Lebenden Wissende gibt. Als ein soleher fiihlte 
man wohl sich selbst. Die Unebenheit des Gedankenlaufs, 
die hier entstand, mag in alter Zeit unbemerkt geblieben 
sein. Spater liebte man, wie bekannt, sich hier mit dem Gleich- 
nis von der Topferscheibe zu helfen, die sich eine Zeitlang 
weiter dreht, wenn auch der Topf fertig ist. 

Vom Erdendasein dessen, der weiB „ich bin das Brah- 
man 11 , zeichnete man ein Bild, iiber dem stiller, leuchtender 
Friede lag. Ob die Wirklichkeit iiberall diesem Bild ent- 
sprochen hat, daran erwecken die Upanishaden selbst mit 
der Schilderung der in ihren Dialogen auftretenden Personen 1 ) 
manchen Zweifel. Was ist auch natilrlicher, als daB da 
Disharmonien blieben, daB die Hoheit des Denkens leicht 
nur sozusagen in einem abgeschlossenen Bezirk des Innern 
die Herrschaft ergriff und daneben liegende Spharen un- 
beriihrt lieB? Dem Ideal als solchem bleibt darum doch 
seine Bedeutung. Der Wissende, heiBt es 81 , ist „ruhevoll, 
bezahmt, abgewandt, geduldig, gesammelt . . frei von Un- 
reinheit, frei von Zweifel 11 . „Ihm geht die Sonne nicht auf 
noch unter; immerdar ist es fur ihn Tag . 11 „Hat er diesen 
Damm iiberschritten, wil'd er der Blinde sehend, der Ver- 
wundete heil, der Kranke gesund.- 

Besonders nachdrticklich, wie das der Bedeutung der 
Lehre vom Karman entsprach, betonte man die Unberiihr- 
barkeit des Weisen fiir die Wirkung guter wie boser Taten: 
seine Vollendung verlangt von diesen weder Hilfe noch hat 
sie Storung von ihnen zu fiirchten. ,.Wie am Blatt der 
Lotosblute das Wasser nicht haftet. so haftet bose Tat nicht 


*) Ich verweise auf die Besprechung der Dialoge im nachsten 
Abschnitt. 
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an dem, der also weifi.“ Neben der psychologisch-realisti- 
schen Auffassung, dafi der Weise, von Begehren frei, hin- 
fort keine Taten mehr tun wird, stand vielleicht die man 
kann sagen mystisch-zauberhafte, daB wie die vergangene 
Tat so auch die kiinftige, die etwa noeh getan werden 
mochte, durch des Wissens Kraft vernichtet wird. 

Vor der Konsequenz, daB das auBere Dasein des also 
von der Welt Gelosten nicht bleiben kann wie es Avar, 
scheut man nicht zurtick. Dem Tod zu entrinnen flieht 
man aus dem toderfiillten Leben. Durch dies Leben ist 
man sein Stuck Weges gegangen. Man hat darauf gehort, 
was ,,die gottliche Stimme, der Donner“ sagt: da da da, 
das ist: damijata ,,bezwingt euch“, datta „gebt“, dayadhvam 
„seid giitig“. Man hat dies Gebot, mehr sanfter Milde als 
kraftvollen Han de Ins 82 , befolgt. Den Veda hat man studiert 
und ist iiber den Veda hinausgekommen. Den beschrankten 
Stolz des Schriftgelehrten hat die Mahnung gedampft: 

,, Nicht sinn’ er iiber viel Worte, ermiidend nur der 

Rede Kraft — •* 

dem Ziel ist fern, wer nur ,,Spruchkenner, nicht Atman- 
kenner“ ist. So hat man ,,die Gelehrsamkeit abgetan und 
getrachtet wie ein Kind zu werden“. Auch geopfert hat 
man und hat den begrenzten Wert der Opfer durchschaut: 
nicht zur Freude der Gotter, die ungern einen Spender von 
Opferspeise und Somatrank verheren. „Wer einen andem 
Gott 2 ) verehrt und denkt : ,Ein andrer ist er, ein andrer bin 
ich‘, der verst eht es nicht. Er ist Avie ein Tier, das den 
Gottem gehort. Fiirwahr so Avie viele Tiere dem Menschen 
Nahrung schaffen, so schafft jeglicher Mann den Gottern 
Nahrung. Wird jemandem auch nur ein Tier fortgenommen, 
ist es ihm unangenehm, und nun gar Avenn A'iele. Darum 
ist es den Gottem nicht angenehm, daB die Menschen das 
wissen.“ Doch die Gotter haben sich in den Verlust fiigen 
miissen ; das Wissen, das liber die Verehrung fremder Machte 


*) Als den im eigenen Ich offenbarten Atman. 
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hinausfiihrt, hat man errungen. Wenn nun so die iiber- 
kommenen Formen religiosen Tuns sich entwertet haben, 
wenn Sollen und Handeln aus dem Leben verschwunden 
ist, was bleibt dann tibrig? Ein Wort Yajfiavalkyas spricht 
es schlicht und groB aus: „Der iiber Hunger und Durst, 
Schmerz und Walm, Alter und Tod hinausgeht: walirlich 
ihn den Atman wissend erheben sich die Brahmanen vom 
Trachten nach Sohnen und vom Trachten nach Habe und 
vom Trachten nach Welten, und als Bettler ziehen sie ein- 
her 1 ) 11 — als Bettler, wie von altersher die Brahmanen- 
schiiler bettelten: das ehrenreiche Kennzeichen dessen, der 
um geistlicher Ziele willen von irdischem Besitz und Erwerb 
losgelost ist. 

So war jetzt iiber die Stellung des Wissenden zur Welt 
die Entscheidung gef alien, wie "sie in Indien nicht anders 
fallen konnte, wie sie fiir Buddha und bis auf den heutigen 
Tag dort gegolten hat und gilt. Der Stand der Sramana, 
der ,,sich Abmiihenden“ war ins Dasein getreten: jener 
SaQfiavai oder Sa/iavaioi (so nach der volksdialektisclien 
Form Samana), die spater von den grieehischen Bericht- 
erstattern den Brahmanen als eine zweite Klasse der ,,Philo- 
sophen“ an die Seite gestellt wurden 83 . Noch war dieser 
neue Stand selbstverstandlich ein ganz unfertiges Gebilde. 
Gewifi war man weit davon entfernt, daB nun jeder Er- 
kenner des Brahman ein Sramana geworden ware. Am 
wenigsten war an feste Einordnung des Sramanatums in 
den normalen Lebensgang, den die Sitte vorschrieb, zu 
denken. Aber das Ideal des Sramana war doch aufgestellt 
und hatte angefangen in die Wirklichkeit einzutreten. Bald 


l ) Eine Parallelstelle sagt: , .ziehen die Hinausziehenden hinans" 
(pravrajinah . . . pravrajanti). Wieder ein im Buddhismus technisch 

gewordener Ausdruck. Dort wird stehend der ijbergang aus dem hiius- 
lichen Leben in das heimatlose Asketentmn so bezeichnet; s. meinen 
„Buddha". 6. Aufl , S. 394. Schon die Upanishad laBt Tajnavalkya sein 
Gesprach mit Maitreyi halten ,.in der Absicht hinauszuziehen“ (pravra- 
jishyan). 
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bevblkerten sich die indiselien Walder mit solchen Asketen: 
wir sehen ihr Bild, freilieh eine Reihe von Jahrhunderten 
spater, auf den alten buddhistischen Skulpturen, wie sie 
langbartig mit den machtigen um den Kopf gewundenen 
Haarflechten vor ihren blatterbedeckten Htitten sitzen. 
Einsiedler hielten sich an den Furten der Fliisse auf oder 
in verlassenen Hausern; sie zogen auf den LandstraBen in 
endlosen Wanderungen von Ort zu Ort — nicht unvermischt 
mit unechten Elementen, mit Xarren und Marktschreiern — , 
diese Manner und bald auch Frauen, die den tiefen Trunk 
aus dem Quell der Jenseitshoffnungen getan hatten, denen 
es auf dem Gesicht geschrieben stand, dab alle Wirklich- 
keit, in der die Andern lebten, fur sie verblaBt war voi- 
der allein vollwertigen Wirklichkeit ihres Denkens und 
Schauens. 

Gleichviel ob der Sramana einen letzten Rest des alten 
Opferkultus noeh festhalt oder nicht, sein eigentlicher Kult 
und der Inhalt seines Lebens ist jene sinnende ,,Verehrung“ 
(up a Sana, upanishad ) des Allwesens, das in ihm wohnt, das 
er ist. Sie mag dem amor bitellectualis Spinozas verglichen 
werden mit seinem still das Grenzenlose durchschwebenden 
Frieden. Der rechte Sramana gehort zu denen, „die unter 
den Menschen GroBheit erlangen: die haben die Gabe des 
Sinnens als ihr Teil erhalten“ — anders als die Kleinen, 
die Streitsiichtigen und Afterredner . 84 ,,Es sinnt gleichsam 
die Erde. Es sinnt die Luft. Es sinnt der Himmel. Es 
sinnen die Wasser. Es sinnen die Berge. Es sinnen gleich- 
sam Gotter und Menschen . 14 Mit diesem Sinnen aller Wesen 
stromt das erhabenste Sinnen des Gotterkennenden zu- 
sammen. Xaher als in der Begrenztheit und Gebundenheit 
des wachen Daseins fiihlt er sich dem All-Einen in der Frei- 
heit des traumerfiillten Schlafs, wo nicht die fremde Welt 
drauBen den Geist einengt, sondern er sich selbst seine 
Welt schafft — „denn er ist der Schopfer 14 . Und noch 
naher als im Traum kommt er dem Ziel in der Versunken- 
heit des tiefsten Schlafs, wo man ,,kein Begehren fiihlt, 
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keinen Traum schaut“, sondern schlaft „\vie ein Kind oder 
ein groBer Konig oder ein groBer Brahmane in iiberschwang- 
licher Wonne“ und „wie von einem geliebten Weib um- 
schlungen . . . nichts drauBen weiB und nichts drinnen. 
Das ist die Wesensform, wo das Begehren erfiillt ist, wo 
man das Selbst begehrt, wo man ohne Begehren ist, dem 
Leid entnommen. Da ist der Vater nieht Vater, die Mutter 
nicht Mutter, die Welten nieht Welten, die Gotter nicht 
Gotter . . . denn dami hat er alles Leid seines Herzens iiber- 
wunden.“ 

Wenn nun das Hinschwinden des personlichen Lebens 
im tiefsten Scblaf so lioch gefeiert wil’d, scheint es — mit 
voller Gewifiheit lafit sich hier freilich nieht spreehen — , 
daB noch ein andres GenieBen, wovon jenes gewissermafien 
ein Yorspiel ist, sclion den Asketen dieser Zeiten zuteil zu 
werden wenigstens anting. Ieh denke an jene physiologisch 
oder auch patliologiseh bestimmt charakterisierten , ihrer 
Natur nach jedesmal zeitlieh eng begrenzten Zustande 
ekstatischen Sehauens, die spater in Indien den Adepten 
des Yoga und ebenso auBerindischen Mystikern so unver- 
gleichliche Seligkeiten gewahrt bal)en. Das ganze Milieu 
der alteren Upanishaden und speziell die Ausdrucksweise 
einzelner an Yogaartiges anklingender Stellen 85 laBt es wohl 
fur moglich halten, dafi derartige Ekstasen sehon diesem 
Zeitalter bekannt gewesen sind, wenn auch solche Ver- 
breitung und systematische PlanmaBigkeit wie im vollent- 
wickelten Yoga ihnen jetzt offenbar noeh nieht zukam. 
Und so mogen wir uns wohl ein zwar nur blasses Bild da- 
von machen, welche Erscheinungen, welche maclitigen, wenn 
auch von fratzenhafter Beimisehung nieht freien inneren 
Erlebnisse damals vielleieht manchem der Asketen zuteil 
wurden, die im Brahman Versenkung erstrebten. 

Starr sitzt der Meditierende da. RegelmaBigkeit des 
Ein- und Ausatmens hat durcli seinen Korper Ruhe ver- 
breitet. Wo noch ein Gedanke auf das von ihm verlassene, 
feme Diesseits zuriickfallt, ersclieinen ihm wie in einem 



142 


Die alteren Upanishaden. 


Nebel Welten iiber Welten, Existenzen iiber Existenzen, 
ein unabsehbarer Dschungel — Leben und Sterben, Menschen, 
Gotter, Veden, Opfer: alle die Rauchwolken, die aus dem 
Feuer des Allwesens hervorwirbeln. Er aber dammt die 
Gestaltenfiille zuriick. Sein Ziel liegt im Reich des Gestalt- 
losen. Zuerst sind es doch noch sichtbare Erscheinungen, 
in denen sich das iiber alle Sichtbarkeit Erhabene ankiindigt. 
Der „Mann, der im rechten Auge wohnt“, ist die Essenz 
des Xiehtgestalteten — da blitzen die Visionen auf: „wie 
ein mit Safran gefarbtes Gewand, wie ein weiBes Schaffell, 
wie ein Coccinellenkafer, eine Feuerflamme, eine weifie 
Lotosblume, ein plotzlicher Blitz.“ Und andre Reste be- 
stimmten, kaum noch bestimmten Vorstellens bleiben der 
Phantasie als Stiitzpunkte. Er mag das hochste Sein als 
Erkenntnis verehren, als Wahrheit, als Liebes, als Wonne. 
Oder als „jene Sonne: wie die geboren ward, erhob sich 
hinter ihr her Larm und Jauchzen, und alle Wesen und alle 
Wiinsche. 11 Oder im heiligen Wort Om, im Summen des 
Ohi's, in der Korperwarme, im Saft, der den Baum belebt, 
mag der Versenkte die Gegenwart des Hochsten horen, 
fiihlen. Aber auch solcher letzte Rest von Bestimmtheit 
verschwimmt, versinkt. Und der schauende Geist selbst 
versinkt. Xicht das Ich lebt mehr; es lebt in ihm, das 
Seiende, in keine Form eingeschlossene, das „Nein, nein“. 
Ohne Hiille steht es vor dem Bliek — vielmehr das blickende 
Auge selbst, das Innerste der Seele ist zusammengeflossen 
mit seiner Unendlichkeit. Tat tvam asi. — 

Freilich war der Weise, wie er in den Upanishaden 
erscheint, wenig darum bemiiht, dies Tat tvam asi, in dem 
er sich selbst beseligt fiihlte, auch auf den Mitmenschen an- 
zuwenden. Die Pflichten und Tugenden des weltlichen 
Lebens lagen weit hinter ihm. Die Mahnung, ,,alle Wesen 
in seinem eignen Selbst anzuschauen und sein Selbst in 
alien Wesen 11 , klang nur fliichtig an sein Ohr. ,,Das bist 
du“ bedeutete ihm vor allem „Das bin ich“. ,, Xicht, urn 
des Gatten willen ist der Gatte lieb. Um des Selbstes willen 
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ist der Gatte lieb.“ Treffend ist bemerkt worden, dab bei 
aller Entferntheit dieses Asketentums vom alten Opferwesen 
doch die dort unter den Opferem herrsehende Stimmung 
eifersiichtiger Rivalitat sich hier unverandert erhalten hat. 86 
Es klingt, als fiirchtete man selbst dadurch armer zu werden, 
dab man mit den Schatzen der eignen Erkenntnis den An- 
dern reich macht: „Dieses Brahman soil der Vater dem 
altesten Sohn kund tun oder einem vertrauten Schuler: 
keinem andem, wer er auch sei. Und gabe man ihm diese 
wasserumschlossene Erde voll Reichtum: jenes ist mehr als 
dies; das soil er bedenken.“ Welcher Weg von hier bis 
dahin, wo Buddha sprach: „Aufgetan ist das Tor der Un- 
sterblichkeit denen, die Ohren haben.“ Aber wen wollte es 
verwundern, dab da, wo sich solche neue Weiten auftaten 
wie in den Upanishaden, auch ein Rest von Engheit zuriick- 
blieb, dessen Uberwindung der Zukunft anheimfiel? — 

Auf dies dem Sinnen und der Versenkung geweihte 
Asketenleben folgt das Sterben dessen, der die Unsterblich- 
keit erreicht hat. 

Hier wie tiberall in den Upanishaden haben selbstver- 
standlich unter den Ideen, die der eignen Gedankenrichtung 
dieser Zeit angehorten, auch unklare Beimischungen alt- 
gewohnter Vorstellungen sich erhalten. Wir sahen schon 
(S. 108), wie das Brahman, in das der Erloste eingeht, die 
Leistung vollbrachte, indem es das Brahman blieb, doch zu- 
gleich die Gestalt eines personlichen Gottes anzunehmen, 
zu dessen Herrlichkeit jener hingelangt: welcher Gott frei- 
lich nicht mehr Yama oder Yanina hieb, sondem eben 
Brahman. Auf dem Weg zu ihm kommen der wandernden 
Seele fiinfhundert himmlische Xymphen entgegen: hundert 
bringen Frtichte, hundert bringen Augensalbe, hundert 
Kranze, hundert Gewander, hundert wohlriechendes Pulver. 
So geht es zu Brahmans Stadt und Palast. Da sitzt er auf 
seinem Thron, und es entspinnt sich zwischen ihm und der 
Seele ein Gesprach, in dem sich diese natiirlich, durch die 
Upanishad ausgeriistet, als vollendet sattelfest in alien Ge- 
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heimnissen erweist 1 ). Eine andere Stelle " malt die Freiheit, 
die dem Wissenden im Jenseits gehort, dahin aus, daB ihm 
naeh seinem Belieben nicht nur „die Welt der Vater“ Oder 
„der Miitter“ zuteil wird, sondern auch ,,die Welt der Wohl- 
geriiclie und Kranze“, „des Essens und Trinkens“, ,,des Ge- 
’ sanges und Saitenspiels“, „der Weiber“: so konnte es auf 
der Jenseitshohe auch recht irdisch aussehen. 

Von diesen hybriden Vorstellungen wenden wir uns 
zur reinen, folgerichtigen Upanishadenlehre. Die liegt an 
jener teilweise schon angeftihrten Stelle der Yajfiavalkya- 
rede vom Schlaf und Tod vor (vgl. S. 134). „Nun der Niclit- 
begehrende. Wer ohne Begehren ist . . . nach dem Atman 
begehrend: dessen AtemkrSfte ziehen nicht aus 2 ). Brahman 
ist er und zum Brahman geht er hin . . . Wie eine Schlangen- 
haut tot, abgeworfen auf einem Ameisenhaufen liegt, so liegt 
dieser Korper da. Aber dieser unkorperliche, unsterbliche 
Odem ist nur Brahman, nur Licht 3 ).“ 

Es scheint, daB trotz des Ausdrucks „zum Brahman 
geht er hin“ nicht an einen Weg in hochste Fernen ge- 
dacht ist, sondern eher an ein eben hier sich vollziehendes 
Aufgehen im allgegenwartigen absoluten Sein. So sagt auch 
ein an derselben Stelle angefiihrter Vers: 

„Der Sterbliche wird unsterblich, hier gelangt er zum 
Brahman hin. <l 

Wie ja gleichfalls im Zustand des Tiefschlafs (s. oben S. I40f.), 
dem voriibergehenden Abbild der Vereinigung mit dem 
Brahman, das Selbst sich nicht nach aufien entfernt, son- 
dern ins Innerste seiner korperlichen Behausung sich zu- 
riickzieht. In der Tat scheint es, dafi das „hier“ des eben 
mitgeteilten Verses genau zu nehmen und in diesem Sinn 


b Einzelheiten der Stelle (aus der Kausbitaki Upanishad) wurden 
schon ohen a. a. 0. beruhrt. 

3 ) .Hier ehen ziehen sie sich zusammen' 1 , fiigt eine andre Fassung 
des Textes hinzu. 

3 ) r Aber dieses gebeinlose, unkorperliche, erkenntnisbafte Selbst 
(Utman) ist nur Brahman, nur Welt 1 , heifit es in der zweiten Fassung. 
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zu verstehen ist. Dann wiirde die Freiheit und Reife in 
der Behandlung der Rauraanschauung, die das eigne, welt- 
erhabene Reich des Brahman auch olme auBerliche Erhebung 
in hochste Hohe als hier und uberall gegenwartig vorzu- 
stellen we ill schon bis auf diese Stelle zuriickreichen. Frei- 
lich wiirde in bezug hierauf, wie so oft in den Upanishaden, 
die Anschauung schwanken. Auf die oben wiedergegebenen 
Prosasatze („ist nur Brahman, nur Licht“) folgen alsbald — 
recht upanishadenhaft nach dem Grofien kleinliche Phan- 
tasterei — Verse iiber den Weg, auf dem sicli das Weifie 
und das Dunkelblaue befindet, das Braune, Grtine, Rote. 
Das sind die Adern volt bunter Fliissigkeit, die vom Herzen 
ausgehen, in die Sonnenstrahlen verlaufen, und so zusammen 
mit diesen Herz und Sonne verbinden, „wie eine grofie 
StraBe sich erstreckt und nach beiden Ddrfern verlauft, 
nach diesem und nach jenem.“ ,s Das, wird in der Yajfia- 
valkyarede gesagt, ist der Weg, 

„Auf dem die Weisen gehn, die Bralimankenner 
Von hier empor zum Himmel, die Erlosten 11 — 

deutlichermaflen dieselbe Auffassung, die in den Upanishaden 
oft auftritt, und iiber welche diese altere Zeit schwerlich 
anders als hochstens in einzelnen Momenten hinausgekommen 
ist: aus dem vom Brahman durehwalteten Dasein hienieden 
geht der „Gotterweg“ des Erlosten aufwarts iiber die Sonne 1 ) 
— diese Weltpforte, ,,Eingang fur die Wissenden, Ver- 
scldossenheit fiir die Xichtwissenden- — zu einer in aller 
raumlichen Konkretheit zu verstehenden Hohe, wo das 
Brahman in seinem Beisiehsein weilt. Wenn es dann an- 
derwarts von den Erlosten heifit: „In jenen Brahmanwelten 
bewohnen sie die hoehsten Fernen; fiir sie gibt es keine 
Wiederkehr“, so sclieint das auf ein Erhaltenbleiben indivi- 
duellen Daseins auch in jenen Hohen zu deuten. Die reinste. 
vollkommenste Gestalt der Upanishadenlehre aber ist das 


l ) Hier kann an die oben (S. 99 Anm. 2) beriihrte Vorstellung er- 
innert werden, nach der das Brahman in der Sonne selbst wohnt. 

Oldenberg: Upanisliaden. 10 
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selbstverstandlieh nicht. Yajflavalkya sagt zu Maitreyi: 
„Kein BewuBtsein gibt es nach dem Tode.“ Der Atman, 
aus der Korperlichkeit zu sich selbst, in sein eignes Reich 
zuriickkehi'end, geht in jene absolute Einheit, jene bewuBt- 
lose Seligkeit ein, deren Vorspiel auf Erden der tiefste 
Schlaf ist . 99 — 

Haben alle, denen dies Bild der Unsterblichkeit vor 
Augen gestellt wurde, daran voiles Gentige gefunden? 

Die Erzahlung von Indi’a’s Schiilerschaft bei Prajapati 90 
kann Zweifel daran erweeken. 

Prajapati beschreibt dem Gott die hbchste Seligkeit eben 
in jener Gestalt des traumlosen Schlafs: „,Wenn man im 
Schlaf mit seinem ganzen Dasein zur Ruhe gekommen ist 
und keinen Traum schaut: das ist der Atman' — so sprach 
er — ,das ist die Unsterblichkeit, die Freiheit von Furcht, 
das ist das Brahman 1 . Er aber (Indra) ging zufriedenen 
Herzens von dannen. Doch ehe er noch bei den Gottern 
angelangt war, kam ihm dieser Gedanke und floBte ihm 
Furcht ein: ,Auf die Weise kennt einer doch gar nicht 
mehr sich selbst, dafl er das ist, und kennt auch nicht die 
andem Wesen. Er ist hin und verschwunden. Darin kann 
ich kein Gluck sehen‘.“ So kehrt Indra zu Prajapati zuriiek 
und klagt ihm seinen Zweifel. Der antwortet: „Allerdings 
steht es so mit ihm (dem Atman), o Maghavan ’). Aber ich 
will ihn dir noch weiter erklaren. Anderswo als in ihm 
(liegt die Losung) nicht. Verweile weitere fiinf .Jahre (als 
Schuler). “ 

Und was sagt nun nach Ablauf dieser Jahre der gott- 
liche Lehrer, das Bedenken seines Horers zu beschwichtigen? 
Der Text laBt uns hier unbefriedigt. Man hat den Ein- 
druck, daB der Yerfasser, der bis dahin den Faden glilck- 
lich festzuhalten wuBte, jetzt kurz vor dem Ende zusammen- 
bricht. Statt vom traumlosen Schlaf zu etwas letztem, er- 
habenstem aufzusteigen, steigt er, scheint es, zu einer 


J ) „Gabenspender“ — Beiname Indra’s. 
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niederen Stufe herab. Zwar spricht er zuerst von korper- 
losem Eingehen in das hochste Licht. Aber dann beschreibt 
er dies wiederum als einen Zustand, in dem „der hochste 
Geist - 4 lacht und spielt und sich an Weibem erfreut und 
an den Leib, den er verlassen hat, nicht zuriickdenkt. Soil 
man dies auf eine von Halluzinationen erfiillte Ekstase 
deuten 1 )? In jedem Fall ist die Stelle vor allem fiir die 
Verwirrung bezeichnend, die so oft in den Upanishaden 
herrscht; fur unser Wissen davon, wie man sich mit den 
nachdenklichen Betrachtungen Indra’s abgefunden hat, ist 
sie wertlos. 

Dafi man in der Tat schlieBlieh doch der Unbefriedigt- 
heit jener Betrachtungen die Herrschaft nicht eingeraumt 
hat, zeigt die Geschiehte. Von den alten Upanishaden an 
durch lange Zukunft hat das brahmanische Denken — und 
wir werden sehen, dafl dasselbe im Grunde auch vom bud- 
dhistischen gilt — als hochstes Ziel das selige Aufgehen im 
Unendlichen festgehalten. Das sei hier zum SchluB noch 
einmal mit den Worten einer Upanishad 91 ausgesprochen: 

.,Wie Strome, von Gestalt und Xamen lassend, 

Im Ozean eingehn zu ihrer Ruhe, 

So geht der Weise, von Gestalt und Xamen 
Erlost, zum gdttlich uberhochsten Geist hin." 

') Uicht auf gewohnliche Traume. Von denen war in einem voran- 
gehenden Abschnitt die Rede. 


10 * 



Die literarisehe Form der Upanishaden. 

Neben der Lehre der Upanishaden zieht auch die Dar- 
stellung unsre Aufmerksamkeit auf sich. Ein eigenartiges 
Gemisch von Kunstlosigkeit und Kunst, hilflosem Gestammel 
und Inspiration des Genius. 

Es gab von vornherein eine Anzahl verschiedener 
Upanishaden: uicht etwa nur verschiedene Redaktionen 
einer Upanishad. Das lag in den Existenzbedingungen der 
vedischen Literatur. In diesem schriftlosen Zeitalter konnte 
ja kein Text bestehen ohne eine Schule, die ilm von Gene- 
ration zu Generation mttndlich iiberlieferte. Die Anlehnung 
aber der Upanishadenspekulation an die Gedankengange 
der Brahmanatexte, aus denen jene hervorging und an die 
sie sich von ihnen losstrebend doch imraer noch mit tausend 
Faden kniipfte, raachte es selbstverstandlich, dab die Organi- 
sation eben der Brahmanaschulen auch die Uberlieferung der 
Upanishaden iibernehmen mufite. So fiigten sich diese ver- 
moge ihrer Vorgeschichte von Anfang an in die Trennung 
der drei Veden und ihrer einzelnen grofien Schulen ein, 
was sich dann allerdings immer entschiedener als ibren 
eignen Daseinstendenzen widerstrebend erwies. Sie bildeten 
Anhange an die Brahmanas oder geradezu Teile der Brah- 
manas : speziell der Brahmanapartien, die wegen ihrer hohen 
Heiligkeit oder zauberhaften Gefahrlichkeit nicht im Dorf, 
sondern drauBen in der Wildnis vorgetragen und den Aran- 
yakas oder ,,Waldtexten“ zugerechnet wurden Den 
Wald also oder das ode Land auBerhalb des Dorfs haben 
wir uns als die Szenerie dieses Uberlieferungsbetriebes vor- 
zustellen. Dort wurden Auserwahlten der Schuler, die im 
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Dorf Ordnungen und versteckte Bedeutung vonFeuer- und 
Somaopfer gelernt hatten, nach vorangehendem Fasten und 
Schweigen neben Geheimnissen wie denen eines besonders 
machtigen Regenzaubers und Sonnenzaubers auch die Lehren 
vom All-Einen und von der Erlosung mitgeteilt: Mysterien, 
deren gegenseitige Distanz offenbar noch nicht allgemein 
gefiihlt wurde. Und wenn immerhin solche Zauberkunde 
hoheren Stils mit den Offenbarungen vom Atman ein ge- 
wisses Umgebensein vom Schauer des UbergroBen gemein 
haben moehte, so ist weiter auch gegen niedrigen und aller- 
niedrigsten Zauber eine Grenze nicht gezogen worden. In 
den Upanishaden selbst werden Rezepte von allerlei Kiinsten 
mitgeteilt, deren Anspruch auf Zulassung in so vornehme 
Umgebung offenbar allein auf ihrer geheimen Xatur beruhte. 
Da handelte es sich um den Riihrtrank, durch den man 
„GroBe“ erlangt, um Liebeszauber, um Zauber gegen den 
Buhlen der Frau oder fur die Geburt eines Sohnes. Es ist 
nicht viel derartiges, was in die Upanishaden Eingang ge- 
funden hat. Aber dafl solche Abschnitte iiberhaupt in ihnen 
vorkommen, daB die Umgrenzung des Inhalts eine so un- 
sichere ist, gehdrt zu ihrem Bilde. 

Mit den Namen bestimmter Verfasser wissen wir die 
Entstehung der Upanishaden nicht zu verkniipfen. Die 
Schulhaupter, auf die man die verschiedenen Zweige der 
Vedakunde zuriickfuhrte, konnten natiirlich als Urheber der 
den betreffenden Schulen zugehorigen Upanishaden sogut 
wie der Brahmanas angesehen werden. Doch das war selbst- 
verstandlich eine Fiktion. Die Xamen ferner der teilweise 
mit jenen Schulhauptern identischen Denker, die in den 
Dialogen der Upanishaden selbst als Lehrer von den letzten 
Geheimnissen auftreten, verdienen schwerlich mehr Glauben. 
Es sind im Ganzen eben die Xamen, die auch in den Dis- 
kussionen der Brahmanatexte liber das Opfer eine Rolle 
spielen. DaB die unbefangen glaubige Tradition diese Manner 
darum auch die Lehre vom Brahman verkiinden laBt, ist 
begreiflich; daB sie das wirklich getan haben, kann bei der 



150 


Die literarische Form der Upanishaden. 


andem Geistesrichtung, die in dieser Lehre herrscht, und 
bei deren allem Anschein nach im Ganzen wesentlich 
jiingerer Entstehung kaum moglich scheinen. 

Noch ist hier zu erwahnen, dafi sich fiir mehrere ve- 
dische Texte, darunter auch fiir die grofite der Upanishaden 
bez. ihre einzelnen Hauptbestandteile, lange Listen erhalten 
haben, in denen die Kunde des betreffenden Textes von der 
Gegenwart der Redaktoren aufwarts Lehrer fiir Lehrer 
zuriickverfolgt wird 9a . In solchen Listen lafit sich bisweilen 
das Aufsteigen zunachst zu den Gegenden der vorher er- 
wahnten Schulhaupter und sonstigen Autoritaten der Brah- 
manatexte verfolgen ; dann weiter zu den sagenhaften Ver- 
fassern der vedischen Hj'mnen und Ahnherrn der grofien 
Brahmanengeschlechter; schlieBlich durch iramer erhabenere 
Urwesen etwa zum Sonnengott oder dem durch sich selbst 
seienden Brahman. Dafi die unteren TeiJe dieser Reihen 
Wahrheit enthalten, ist durchaus glaublich. In einem oder 
zwei Fallen scheint sich iiberzeugend der Punkt zu mar- 
kieren, an dem mehrere zuerst nebeneinander herlaufende 
Uberlieferungsstrome im selben Bett zusammengeflossen sind. 
Und auch dies ist sehr wohl denkbar, dafi die authentischen 
Namen von Verfassern grofierer oder kleinerer Upanishad- 
stiicke inmitten dieser Namenreihen Platz gefunden haben. 
Aber herauserkennen konnen wir sie nicht. Konnten wir 
es, wiirden solche nackte Namen uns auch schlieBlich wenig 
sagen. Und so miissen wir uns mit der freilich farblosen 
Vorstellung begniigen, dafi hier und dort im Schofi der ve- 
dischen Schulen, in der Bewegung der langsam weiter- 
fliefienden Gedankenmassen diese Texte — meist, wie wir 
sogleich sehen werden, in ziemlich kleinen Stucken — von 
verschiedenen Autoren verfafit worden sind, deren Per- 
sonlichkeit im Dunkel bleibt. Literarisches Eigentumsrecht, 
Autoreneitelkeit war jenen Kreisen ja fi'emd. Sie meinten 
nur eine von andem empfangene ewige Erkenntnis weiter 
zu geben: ahnlich wie in der Folgezeit der buddhistische 
Monch, welcher Lehrreden oder Poesien verfafite, das Bewufit- 
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sein hatte, nur das auszusprechen, was Buddha und unzahl- 
bare Buddhas vergangener Ewigkeiten ausgesprochen hatten. 
Bald lieBen sich in den Upanishaden flache, wirre Schwatzer 
und Pedant en horen, bald auch — der seltenere Fall — 
Denker, denen es gegeben war, fur machtige Gedanken und 
Ahnungen das von der Bewegung ihres Innern durchwogte 
tiefe Wort zu finden. Selbstverstandlich haben hier so 
wenig wie frilher bei der Sammlung der Yedahymnen oder 
spater bei der Redaktion der buddhistischen heiligen Texte 
sichtende Hande kritischer Beurteiler Weizen und Spreu 
gesondert. Dem Betrachter liegt es ob, nicht fiir den Weizen 
allein, auch nicht fiir die Spreu allein ein Auge zu haben, 
sondem den Vorgang, der beides mit einander vermischt 
hat, zu verstehen, so weit hier eben geschichtliches Ver- 
stehen erreichbar ist. 

Auf die verschiedenen Veden und Vedaschulen verteilt 
sich der Bestand der Upanishaden recht ungleich. Am 
meisten tritt der weiBe Yajurveda hervor, ebenso nach dem 
Umfang wie nach der inneren Bedeutung, zum groBen Teil 
wohl auch nach dem Alter seiner Upanishad (Brhad Aran- 
yaka Upanishad). Ihm zunachst steht der Samaveda (Chan- 
dogya Upanishad). Nicht selten hat Beeinflussung der 
Schulen durcheinander stattgefunden, Austausch bedeutender 
und wirkungsvoller Stiicke. So ist gelegentlich, was nach 
den hier immer noch oft durchscheinenden Gesichtspunkten 
der Priester- und Opfertechnik dem einen Veda zugehoren 
sollte und offenbar ursprtinglich in der Tat ihm zugehort 
hat, nachtraglich entsprechend dem Yorwalten eines von 
jenen Gesichtspunkten unabhangigen Interesses in einen 
andern Yeda hineingeraten 91 : bezeiclmend fiir den Punkt, 
an dem hier die Entwicklung steht, dem Opfer- und litur- 
gischen Wesen noch nah und zugleich doch von ihm sich 
loslosend oder losgelost. 

Es wurde schon erwahnt, dafi sich die Upanishaden 
aus einzelnen kiirzeren oder langeren — meist nicht sehr 
langen — Textstiicken zusammensetzen. Die stehen, grofiten- 



152 


Die literarische Form der Upanishaden. 


teils vollkommen ungeordnet, selbstandig neben einander. 
Zusammen bilden sie die Upanishad. Oder es sind zuerst 
kleinere Sammlungen, urspriinglicbere Upanishaden, aus 
ihnen hergestellt und die dann zum Ganzen der uns vor- 
liegenden Upanishad vereinigt worden. Selbst in der Sphare 
einer unvergleichlich hoheren Gedankenkunst und litera- 
rischen Technik dachten ja Xenophon und Platon nicht 
daran, ein nach einheitlichem Plan aufgebautes System 
sokratischer oder platonischer Philosophie vorzutragen, son- 
dem sie brachten in kiirzeren Einzeldarstellungen die sokra- 
tische, platonische wissensehaftliche Denkweise jetzt in der 
Anwendung auf dieses, jetzt auf jenes Problem zur Anschau- 
ung. Ahnlich ist es hier geschehen; im ganzen ahnlich auch 
noch Jahrhunderte spater in der schriftstellerischen Produktion 
der alten Buddhisten. Zwar schon in der Brahman azeit hatte 
der festgeordnete Verlauf des einzelnen Opfers, die von 
selbst sich fiigende Gruppierung der verschiedenen Opfer, 
um deren Beschreibung und Deutung es sich damals han- 
delte, zur Entstehung grofier, in gewissem Sinn formliche 
Systeme bildender literarischer Komplexe geflihrt. Aber die 
Gedankenmassen, die man in den Upanishaden vorzutragen 
hatte, stellten sich nicht mit solcher Selbstverstandlichkeit 
wie die Bestandteile jener Opferkunde in Reih und Glied. 
So wurde — wie es ubrigens auch in den Brahmanatexten 
neben den grofien systematischen Ausfiihrungen geschehen 
war — ein Problem nach dem andern, oder dasselbe Pro- 
blem immer wieder auf Grand der hier herrschenden, ver- 
gleichsweise feststehenden Fundamentalanschauungen be- 
sprochen, oder auch bald diese bald jene zerstreuten Ein- 
falle, Gedanken- und Wortspiele wurden vorgetragen. Auf 
das eine hinblickend hatte man noch nicht gelernt das 
andre nicht unterdessen aus dem Gesicht zu verlieren und 
vollends den Zusammenhang des einen mit dem andern sich 
klar zu machen oder gar ein Ganzes anzuschauen, das jenes 
alles als seine Teile in sich fafite. Im Grofien hielten wohl 
in der Tat die einigermafien gleich bleibenden Grund- 
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tendenzen des Denkens das einzelne so weit zusammen, daB 
wir unsrerseits ein leidlich in sich iibereinstimmendes Ge- 
samtbild der hier herrschenden Weltanschauung zusammen- 
fiigen konnen und miissen. Aber als ein solches Ganzes 
und in der Geordnetheit, die wir diesem Bilde unvermeidlich 
mitteilen, ist es natiirlich im Geiste keines jener Alten je 
tatsachlich vorhanden gewesen : welchem Satz freilich wohl 
als seine Kehrseite der andre an die Seite zu stellen sein 
wird, daB auch die Zerfahrenheit, das Hin und Her der 
Upanishadtexte doch den wahren geistigen Besitz ihrerVer- 
fasser nicht vollkoramen widerspiegelt : neben dem Ausge- 
sprochenen wird ja bestandig Unausgesproehenes dagewesen 
sein, mit jenera zusammen, wenn auch gewiB unklar genug, 
immerhin in der Richtung auf ein Ganzes weisend. In allem 
Einzelnen nun erscheinen natiirlich fortwahrend Widerspriiche 
iiber Widersprtiche. Wie sollte es anders sein? Xeben 
einander oder sich gegeniiber standen die verschiedenen 
Schulen und innerhalb jeder Schule die einzelnen Denker 
oder auch Gedankenlosen: selbst bei diesen esoterischen 
Spekulationen Mitarbeiter in solchen Massen, wie sie im 
literarischen Betrieb Indiens nun einmal iiberall und un- 
vermeidlich auftreten. Und unter diesen Massen wurde jeder 
einzelne fortwahrend von verschiedenen Motiven, wechseln- 
den Launen hin und her bewegt. Jetzt trieb ihn die Kon- 
sequenz des Gedankens vorwarts : jetzt zogen ihn Erinne- 
rungen an Altes, Veraltetes zuriick. Da konnte sich der 
Gesamtlauf der Gedankenarbeit unmoglich so zu sagen als 
eindimensionale Linie darstellen. Er muBte vielmehr einem 
bald breiten, bald sich verengenden, windungsreichen, nach 
rechts und l i nks sich verastelnden, Seen bildenden Strom 
gleichen, der langsam und iiber mannigfaehe Hemmungen 
hiniiber flieBt: vorwarts seinem Ziele zu stromt er schlieB- 
lich doch. 

Ein Fortschreiten iiber die erwahnte Form kurzer ftir 
sich stehender Einzelstiic-ke ist in den Upanishaden wenig- 
stens in den Anfangen sichtbar. Von solchem Fortschritt 
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wird bei der Beschreibung der Dialoge, die hier eine so 
bedeutende Rolle spielen, bald eingehender die Rede sein. 
Auf ein Beispiel — das hervortretendste, das die alteren 
Upanishaden bieten — des planmaBigen Zusammensclilusses 
kleinerer Einheiten zu einem bedeutenden Ganzen sei doch 
schon jetzt hinge wiesen: auf die glanzenden Reden des 
Yajfiavalkya, die in schrittweiser Annaherung den Hb- 
rer zum Verstandnis des hochsten Zieles, des Aufgehens 
im ewigen Atman, hinftlhren 95 . Vom alltaglichen Zustand 
das wachen Daseins hebt die Reilie der Bilder an, die 
Yajfiavalkya zeichnet. Schon in dies Dasein hinein 
scheint das hochste Licht : das Licht des Selbst (At- 
man), das dem Menschen leuchtet, aueh wenn Sonne und 
Mond untergegangen, das Feuer erloschen, jedes Wort ver- 
stummt ist. Und nun verfolgt Yajflavalkya’s Rede von 
Stufe zu Stufe das fortschreitende Sichbefreien des Selbst 
von den Hemmungen, denen es in jenem Dasein unterliegt. 
Schritt filr Schritt treibt der Horer den Redenden weiter, 
indem er immer von neuem das Verlangen erhebt, nicht 
Halt zu machen vor dem Ende, vor der Erlbsung. Nach dem 
Wachen folgt der Schlaf, wo das Selbst traumend sich seine 
eigne Welt schafft. Nach dem traumerfiillten Schlaf der 
traumlose — vie angelegentlich und fein beschaftigt man 
sich hier mit dem Schlaf, legt ihn in zwei Typen von voll- 
kommen verschiedener Natur auseinander! Dann vendet 
sich die Rede dem Tode zu. Aber der Tod des Unerlosten 
ist noch nicht die Befreiung; er ist Ubergang der wandem- 
den Seele in neues Dasein. So folgt endlich das Letzte, 
Hochste, der Tod des Wunschlosen, Erlosten: ^Brahman ist 
er: zum Brahman geht er hin.“ Und hier zu ihrem Ziel 
gelangt nimmt die Rede poetische Gestalt an; sie wird zu 
einem Hymnus auf die Herrlichkeit des ewigen Einen. Wer 
mit der buddhistischen Literatur vertraut ist, mag sich durch 
diesen Upanishadenabschnitt wohl an jene Predigt Buddhas 
erinnern lassen, die in ahnlicher Stufenfolge — dem Fort- 
schritt der literarischen und philosophischen Entwicklung 
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entsprechend in noch grofier angelegtem, kunstvollerem Auf- 
bau — die Segnungen darstellt, die das Erlosungsstreben 
des Asketen belohnen ss . Yon den Ehrungen und Bevor- 
zugungen, deren er sieh im taglichen Leben erfreut, schreitet 
die Rede fort zu immer hoherem innerem Gewinn, bis end- 
lieh nach dem Hindurchgehen durch alle Stufen der Ek- 
stasen und Erleuchtungen die hoehste Erkenntnis, die voile 
Befreiung aufstrahlt: „vemiehtet ist die Wiedergeburt, voll- 
endet der heilige Wandel, getan das Werk; keine Riiekkehr 
gibt es mehr zum Diesseits". Es ist bezeichnend, wie in 
der Upanishad und in dieser buddhistischen Predigt die 
Gleichartigkeit des Ideals gleichen Aufbau der Rede herbei- 
fiihrt. In der Upanishad der zukunftsreiche Anfang, im 
buddhistischen Sutra ein Hohepunkt derselben groBen Be- 
wegung des Denkens, derselben Form der Verkiindigung. 

Von besonderen, eigenartig ausgepragten Typen der 
philosophierenden Darstellung innerhalb der Upanishaden 
sind zuvorderst jene Upanishaden im engeren Sinne 
des Worts hervorzuheben, die der ganzen Textgruppe den 
Namen gegeben haben”. Schon in anderm Zusamenhang 
(oben S. 37) beriihrten wir diese Erorterungen dariiber. unter 
welcher Benennung man die „Yerehrung“ (upanishad) eines 
besonders hohen Verehrungsobjekts, dessen ehrfurchtsvolles 
Fixieren durch den Gedanken, vollziehen soil. Die Ent- 
wicklung dieser „Yerehrungs t; texte laBt sich, wie es scheint, 
ziemlich deuthch verfolgen. Ihi-e Anfange haben es noch 
nicht mit dem all-einen Wesen zu tun. Sie reichen in ein 
friiheres Stadium zuruck, wurzeln noch in der Ritualtheologie. 
Da gibt es schon „ Upanishaden", denen besondere Ehren 
zuerkannt werden, mit denen sich zu beschaftigen man 
nicht miide wird: „in dieser Upanishad 11 . heiBt es einmal 
— d. h. im Uberdenken dieser Upanishad — ,.htitete Ta- 
rukshya ein Jahi’ lang die Kiihe 11 . Yon solchen r geheimen 
Anweisungen 11 , namlich iiber besondere Formulierungen der 
Verehrung, wird gesagt, dafi sie -der Lebenssaft des Lebens- 
saftes 11 sind: „denn die Yeden sind Lebenssaft: deren 
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Lebenssaft sind jene. Sie sind das Ambrosia des Ambrosia. 
Denn die Veden sind ambrosisch; deren Ambrosia sind sie“. 
Ich wahle zur Veranschauliehung eine solche noch auf dem 
alteren, ritualistischen Standpunkt stehende Erorterung 
gleich im Eingang der grofien Chandogya Upanishad. „Om 
— als diese Silbe soli man den Udgltha verehren 88 , denn 
mit dem Om (anfangend) singt man ihn“, lauten die ersten 
Worte. Der Udgiiha ist der Hauptteil, der Hohepunkt des 
Saman, des liturgischen Liedes. Den leitet die heilige Silbe 
Om (.,Amen - ‘) ein; sie sammelt so zu sagen seine Kraft in 
sich. So weist diese Form und Form el des „Verehrens” 
den Sanger auf den konzentriertesten Gehalt seines litur- 
gischen Tuns hin. Und darnit zugleich, wie das der indiseh- 
priesterlichen Denkweise entspricht, auf Weiteres, Allge- 
meineres. An die eben mitgeteilten Eingangsworte der 
Upanishad schliefien sich die Satze: ,,Die Erlauterung davon 
ist die folgende. Dieser Wesen Lebenssaft ist die Erde. 
Der Erde Lebenssaft die Wasser. Der Wasser Lebenssaft 
die Pflanzen. Der Pflanzen Lebenssaft der Mensch 1 ). Des 
Menschen Lebenssaft die Rede. Der Rede Lebenssaft die 
Ric (Vers des Rigveda). Der Ric Lebenssaft das Saman 
(liturgisches Lied). Des Saman Lebenssaft der Udgltha. 
Dies ist von den Lebenssaften der saftkraftigste, hochste, 
oberste 2 ). achte, was der Udgltha ist." Jene „Verehrung“ 
bedeutet also, dafi der Gehalt des Seienden in einem letzten 
Lebenssaft aller Lebenssafte gesammelt ist, dessen Wirkungs- 

') Denn die dem Wasser innewohnende Kraft setzt sich in die 
Pflanzen um, die erwachsen, wo es Wasser gibt. Die kraftigsten Be- 
standteile der Pflanzen venvandeln sich als Nahrung in den menschlichen 
Korper. 

T ) Deussen iibersetzt r transscendent*. Ebenso — doch das Wort des 
Originals ist dort ein andres — Brhad Aranyaka Up. Ill, 4, 1 .das imma- 
nente, nicht transscendente Brahman”; in Wahrheit steht wortlich da: 
.was vor Angen, dem Auge nicht verborgen das Brahman ist. “ Man 
sollte sich versagen, in den schlichten alten Text durch willkiirliche Ein- 
fiihmng von Schlagworten der modernen Philosophie fremde Gedanken- 
gange hineinspielen zu lassen. 
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kraft der Wissende sich durch sein Wissen und Verehren 
aneignet. ,,Was man mit Wissen tut, mit Glauben, mit der 
Upanishad *)“ — schlieBt der in Rede stehende Abschnitt 
— ,,das ist kraftiger. Dies ist die Erkldrung eben jener 
Silbe (des Om).“ 

Im selben Text folgen dann nocli sehr viel weiter aus- 
gesponneneErorterungentlber die,.Verehrung“. Erlauterungen 
werden gegeben, die bald ,,in bezug auf das Selbst", bald 
,,in bezug auf die Gottheit‘ : (vgl. oben S. 24) die Yerehrungs- 
form deuten. Dort ist es Haucli, Auge, Rede, kurz der 
ganze Kreis der auf die Personlichkeit beziiglichen Krafte 
und Funktionen, mit dem es diese Formeln und Erklarungen 
zu tun haben; hier sind es die kosmischen ,.Gottheiten‘- wie 
Erde, Luft. Himmel, Sonne, Mond. Gesehiehten, diese 
,,Verehrungen“ betreffend werden erzahlt. Die Gotter haben 
den Udgltha verehrt, und je nachdem sie das falsch oder 
richtig machten, sind sie im Kampf gegen die bbsen Damonen 
unterlegen oder haben sie gesiegt. Brahmanen unterreden 
sich iiber den Udgltha, ilber seine Zusammenhange mit dem 
Weltganzen. und dem ..der ihn (den Udgltha) also wissend 
verehrt", Avird fiir diese und jene Welt holies Heil verheiBen. 
Fortwahrend, in der Form ganzer Tabellen, uiederholt sich 
die Yorschrift: ..man soli das und das so und so verehren" : 
dazu Verheifiungen bald fiir den, der also wissend verehrt. 
bald auch kurzweg — gemeint ist offenbar dasselbe — fiir 
den. der das und das AveiB. Zu diesen Yorschriften liber 
Yerehrung oder das ihm wesensgleiche Wissen gehbren dann 
Observanzen: wer die und die Auffassungsform des litur- 
gischen Mysteriiuns Avahlt, muB — wie es scheint, einem aus 
primitiver Yorkultur stammenden Schema entspreehend — in 
seinem Tun und nocli haufiger in seinem Lassen irgend 
eine Besonderheit, ein Tabu beobachten, worin sich seine 
Ergebenheit gegen die verehrte Wesenheit kundgibt. Wer 


1 ) Deutlich greift hier Upanishad f.Verehrung-) au! das im Ein- 
gang stehende upnstta (*man soil verehren-) zuriick. 
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seine Meditation auf das Saman als in das Feuer verwoben, 
oder als in die Begattung verwoben, oder als in die Korper- 
teile verwoben richtet, darf dem entsprechend nicht gegen 
das Feuer hin den Mund spiilen oder ausspeien, darf sich 
keinem Weibe entziehen, darf ein Jahr lang kein Mark essen 
oder iiberhaupt kein Mark essen. 

Man sieht, wie da recht buntscheckige Darlegungen 
sich doch zu einer gewissen Einheit zusammenschlieBen. 
Anweisungen fiber Ausdruck und Symbobk, die fur die 
Verehrung mafigebend sein sollen, spekulativ-phantastische 
Erklarungen dazu, endlich mancherlei Diskussionen , Ge- 
schichten, Verheifiungen, VerhaltungsmaBregeln: alles findet 
seinen Mittelpunkt, sein Leitmotiv in der immer wieder- 
kehrenden Vorstellung der Verehrung. 

Eben hier, bezeichnet durch dies Schlagwort ..Verehrung" 
(Upanishad), liegt der Punkt oder ein wichtigster der Punkte, 
wo sich an die Literatur der alten rituell-liturgischen 
Symbolik die neu entstehende der Atmanspekulation ange- 
setzt hat". Die gab ja von den Bahnen, auf denen der 
Kultus sich bewegte, die einst meistbetretene, die des Opfers, 
auf, um die der Verehrung zu beschreiten: der Verehrung, 
welche der letzten Essenz alles Seins gewidmet ist. 

Bestandig nimmt in dieser Literatur die zentrale Frage 
— was das all-eine Wesen ist und wie das Denken ihm 
nah kommt — die Gestalt eines Forschens nach der Ver- 
ehrungsform jenes Wesens an. Wie wir es eben von der 
Verehrung des Udgltha sahen, so wird jetzt die des Brah- 
man gesucht. „Fiir den wahrlich", heiBt es, ..geht die 
Sonne nicht auf noch unter, immerdar ist fiir ihn Tag, der 
also diese Upanishad (..Verehrung “) des Brahman kennt“ 100 . 
Ein Kreis schriftgelehrter Brahmanen wirft die Frage 
auf: ,Was ist der Atman? was das Brahman Sie gehen 
zu einem Kenner: der studiert den Atman; er soli ihn ihnen 
erklaren. Dieser Wissende nun fragt sie, einen nach dem 
andern: In welcher Gestalt verehrst du (upasse) den Atman? 
Sie antworten: als den Himmel — als die Sonne — als den 
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Wind, und Ahnliches. Worauf er sie amveist, wie man in 
Wahrheit den Atman verehrt (updste). Wer ihn allein als 
Atem, als Rede, Auge, Ohr, Geist verehrt, wird an einer 
andern Stelle gesagt, ,,der verst eht es nicht. Denn zerteilt 
ist er durch all dies Einzelne. Als den Atman allein soli 
man ihn verehren, denn darin werden alle jene (Wesenheiten) 
eins . . . Wer einen andern Gott verehrt und denkt: ,Ein 
andrer ist er, ein andrer bin ich‘, der versteht es nicht -4 
(vgl. oben S. 138). Weiter in anderm Zusammenhang wird 
erzahlt, wie Konig Janaka dem weisen Yajflavalkya die Er- 
klarungen beriehtet, die friiher von ihm befragte Lehrer ihm 
liber das Brahman gegeben haben: das Brahman sei die 
Rede; es sei das Leben, und Ahnliches. In jeder dieser 
Erklarungen ist ein Stuck Wahrheit enthalten : den verlallt 
die Rede nicht, den verlafit das Leben nicht, ..wer also 
wissend dies verehrt (updste)'". ..So hast du denn, grofier 
Konig“, fahrt nun Yajflavalkya fort, „wie man um eine weite 
Reise zu tun sich einen Wagen oder ein Schiff verschafft, 
also deine Seele mit diesen Verehrungen (upanishad) aus- 
geriistet -4 — worauf der Weise seinerseits das Letzte, Hochste, 
was jenem zur Erkenntnis des Atman noch fehlt, ihm tiber- 
liefert. 

Man sieht — und weiter ausgedehnteZusammenstellungen, 
als ich sie hier vorlegen mag, wiirden immer wieder das- 
selbe ergeben — , wie die Upanishadtexte ganz und gar 
durchzogen sind von Erorterungen iiber das rechte Schlag- 
wort fiir die Verehrung des hochsten Wesens, von Ab- 
lehnungen oder bedingter Anerkennung verfehlter oder 
unvollkommener Ausdriicke, von Darstellungen schrittweisen 
Sichannaherns an die rechte Fassung. Die Verehrung jenes 
Wesens kennen wird dem gleichgesetzt seinen Xamen zu 
kennen. ..Seine Upanishad ist: das Wahre des Wahren -4 , 
heifit es, und ganz ebenso: „Sein Name ist: das Wahre 
des Wahren 44 — der Name aber ist ja ein mystisches 
Equivalent des Wesens selbst, das er benennt. So kommt 
es denn auch, wie schon beriihrt wurde. fiir die Texte auf 
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ein und dasselbe heraus, das Absolute als das und das zu 
wissen, und es als das und das zu yerehren 101 . Es handelt 
sich ja nicht um ein Wissen, das nur kaltes, ehrfurchtloses 
Begreifen ware. Und auch nicht, kann man hinzusetzen, 
um ein Wissen von Begriffen, die durch Definitionen um- 
schrieben in klarer, objektiver Bestimmtheit vor dem Geist 
des Wissenden standen. Die Kunst des Definierens besitzt 
man nicht. Sie hatte auch kein leichtes Spiel gegentiber 
diesen Wesenheiten, die so gar nicht nur sind, was sie sind, 
sondem die iiber alle Begrenzungen im Zauberflug weg- 
schweben. Da bieten sich denn Wendungen wie die Ver- 
ehrungsformeln zur reehten Zeit dar, ihren schwimmenden 
Schein und den Schauer anbetender Yersenkung durch die 
Seelenzuergiefien : ,,dasNein. Xein‘% ..dasWahre desWahren“, 
oderRatselworte von gewollter Dunkelheit: „als jalan verehre 
eres friedevoll". Die Bedeutung, die solchen „ Upanishaden" 
ftxr das Ganze der nach ilmen benannten Texte zukommt, 
labt sich danach wohl begreifen. 

Besonders stark tritt weiter unter den Elementen, aus 
denen sich die Upanishaden aufbauen, der Dialog hervor. 
Ein indisches Gegenstiick zum platonischen Dialog, in ahn- 
licher Distanz wie die Bharhutskulpturen von denen des 
Parthenon. 

Kleine Gesprdche zwischen Opferkundigen iiber rituelle 
Probleme sind schon in den Brahmanatexten nicht selten. 
An die kniipft der Gebrauch der Dialogform in den Upani- 
shaden an. Aber hier erscheinen die Dialoge viel haufiger, 
in bedeutenderem Umfang und mit entsprechend groBerem 
innerem Gewicht. 

Das ist wohl verstandlich. 

Die alte Opferweisheit hielt sich im ganzen inmitten 
eines Kreises gleichmaBig Wissender, Das hohere Wissen 
vom Brahman dagegen war der Besitz Einzelner, Erwahlter. 
Die teilten es wiederum Einzelnen, Erwahlten mit: ein Vor- 
gang, dem der Charakter eines ausnahmsweise bedeutenden 
Ereignisses zukam. Keine groBe Hoffnung, jenes Wissen 



Dialoge. 


161 


auf anderem Wege zu erlangen: so etwa mochte es dem 
Sokratesschiiler undenkbar scheinen, a utter durch die Beriih- 
rung mit dem unvergleichlichen Meister zu hoherein geistigem 
Leben enveckt zu werden. In einer Upanishad sp riel it der 
Schuler zum Lehrer 102 : „Von Mannern deinesgleichen. Er- 
habener, habe ich sagen horen, dafi das vom Lehrer emp- 
fangene Wissen am besten zum Ziel fiihrt. 1 - An einer an- 
deren Stelle findet sich dafiir das Gleichnis von dem mit 
verbundenen Augen in die Irre Gefiihrten. Die Binde wird 
ihm abgenommen, und er laBt sich den Weg in die Heimat 
sagen: so weiB auch „wer einen Lehrer gefunden 11 , daB er 
zum Erlosungsziel gelangen wird. Begreiflicli also, daB sich 
die Yorstellung dieses Wissens von Anfang an mit dem 
konkreten Bilde erhabener Wissender und ihres Lehrens 
eng verkniipft hat. 

Die aufiere Umralimung der Erzahlungen von solchen 
Mitteilungen, die Schilderung der Personen, der zu Grunde 
liegenden Situation ist stets sehr einfach. Die Manner, die 
hier mit einander reden, sind selbstverstandlich ttberwiegend 
Brahmanen. Aus deren Dasein liefern die Texte eine Reihe 
von Bildern. Knappe, unbeholfene Zeichnungen. Aber in 
ihnen weht die Luft, die jene Alten atmeten. Und uns 
treten bald ehrwiirdig, bald bizarr, die Schattenbilder ihi’er 
selbst entgegen, der brahmanisehen Denker — derer, die 
sich in geheimnistuerischen Wortsehwall hiillten, und auch 
jener, die das Mj’sterium des Brahman entdeckt, in seinem 
Anschauen den Frieden gefunden haben. 

Bald tragt sich derVorgang im Brahmanenhaus zu: im 
Dorf, denn von stadtisehem Leben ist noch kaum etwas 
vorhanden. In der Nahe denken wir uns die Opferstellen 
und die Weiden mit den groBen Kuhherden, dem Gliick 
und Stolz ihrer Besitzer. 

Eine der einfachen Scenen, die sich da abspielen"' 1 . 
Mehrere geistliche Herren kommen zusammen, alle ..reich 
an Gut und an Gelehrsamkeit -4 . Sie forschen gemeinsam: 
„Was ist der Atman? Was das Brahman? 1 - Sie gehen 
Oldenberg. Upanisbaden. 11 
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miteinander zu einem vermeintlichen Sachkenner ; der aber 
fiihlt sich seines Wissens nicht sicher und schickt sie weiter zn 
einem Andem — merkwiirdigerweise zu einem Konig, bei 
dem sie dann ihr Ziel erreieben. Auf diese Rolle, die bis- 
weilen einem Konig zugeteilt ist, kommen wir spater zuriick. 

Ein andres kleines Bild. Zwei Brahmanen speisen 
zusanmien. Ein bettelnder Schuler tritt an sie heran. Man 
gibt ihm nichts. Er weifi ein sinnreiches Ratsel aufzugeben. 
„Reicht ihm zu essen“, heifit es nun. 

Ein Jiingling, „Wahrlieb" mil Xamen, meldet sich bei 
einem Lehrer, um als sein Schuler einzutreten. Der fragt 
ihn, aus welcher Familie er ist. Meine Mutter hat mil* 
gesagt, sie ist in ihrer Jugend viel herumgekommen ; wer 
mein Vater ist, we ill sie nicht. So ehrlich, entgegnet der 
Lehrer, spricht nur ein Brahmane. Hole das Brennholz; du 
sollst mein Schuler sein. 

Der Sohn des Brahmanen kommt gelaufen. Jemand 
hat ihm Fragen gestellt, die er nicht beantworten kann. 
WeiB der Vater die Antwort? Nein — „soweit solltest du 
mich kennen, mein Lieber! Alles, was ich selbst weifi, das 
habe ich dir auch gesagt. Und der Vater geht zu jenem 
Frager und meldet sich ihm als sein Schuler an. 

Der Sohn, 24 Jahre alt, ist von der Lehrzeit zum 
Vaterhause zuriickgekehrt, wissensstolz, aufgeblasen. Aber 
das kostbarste Wissen besitzt er nicht. Der Vater spricht 
ihm von dem Einen Seienden. Es ist der Vater und der 
Sohn, zwischen denen jenes Wort gefallen ist: Tattvam asi, 
„Das bist Du, o Svetaketu“. 

Gatte und Gattin reden miteinander. Yajflavalkya, im 
Begriff als Einsiedler die Welt zu verlassen, will Teilung 
halten zwischen seinen beiden Frauen: Maitreyl, „die die 
Rede vom Brahman kennt“, und Katyayanl, „die nur weiB, 
was die Weiber wissen". Wir haben schon beschrieben 
(S. 118), wie Maitreyl, irdischen Besitz versehmahend, zu 
wissen verlangt, wie es mit der Unsterbliehkeit im Jen- 
seits steht. „Lieb bist du mir wahrhch und hast das Liebe 
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noch gemehrU, spricht der Gatte. ,,Wohlan! Ich will es 
dir jetzt erklaren. Du aber bedenke wohl, was ich dir 
sage. -1 Und so heben jene tiefsinnigen Reden des Yajfiavalkya 
an. .,Also sprach Yajfiavalkya und zog seines Weges.“ 

Oft hat der Wissende es mit einem reichen Weltmann, 
insonderheit mit dem Konig zu tun. Diesen kleinen heerden- 
reichen Despoten zeichnen die Upanishaden so, wie der brah- 
manische Pliilosoph ihn sich traumt: von unbegrenzter Ge- 
flissentlichkeit und Dernut gegeniiber den geistlichen Be- 
riihmtheiten und von ebenso unbeschrankter Gebelust. DaB 
in Wahrheit das Dasein der brahmanischen Herren von 
koniglicher Gnade und Laune durchaus abhangig ist, bleibt 
trotz jener Idealisierimgen doch fiihlbai’. 

Da ist jener Xotleider, der Brahmane Ushasti (oben S. 5), 
dem es gelungen ist, sich eine Portion Reisschleim zu er- 
betteln. Am nachsten Morgen steht er auf und sagt zu 
seiner Frau: „Hatte ich jetzt nur zu essen, wollte ich auch 
schon zu Besitz kommen.- 1 Zum Gltick hat ihm die Frau 
vom vorigen Tage her etwas verwahrt: ..Da ist ja noch Reis- 
schleim. Mann!" Er iBt und geht hin. wo der Konig eben 
ein Opfer darbringen lafit. Die Sanger, welche die Litanei 
anstimmen sollen, sitzen schon an ihrem Platz. Er setzt 
sich ohne weiteres zu ihnen und redet sie mehr deutlich als 
hiiflich an: Euer Kopf muB euch zerspringen, wenn ihr, 
ohne die und die geheime Kunde zu besitzen, singen werdet. 
,,Da standen jene davon ab und saBen stumm da.' 1 Der 
Konis aber weifi den erhabenen Gast gebiihrend zu schatzen. 
Er stellt ihn alsbald bei seinem Opfer an. \Yobei jener 
nicht versaumt, sich so viel Lohn auszubedingen, wie alle 
anderen Priester zusammen bekommen. Und nun, auf deren 
bescheidenthche Bitte, belehrt Ushasti sie iiber jenes Geheim- 
nis, mit dem er ihnen vorher so kraftig aufgetrumpft hat. 

Das seltsamste Bild vom Verkehr des Weisen und des 
Reichen gibt die Geschichte vonRaikva: unsmochte alsZerrbild 
erscheinen, worin in Wahrheit ein echtes Sttick altindischer 
Wirklichkeit enthalten ist. Die Ganse, die nachts voriiber- 

11 * 
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fliegen, haben den Ruhm Raikva’s gesungen. Wer ist 
Raikva? Man suclit ihn vergebens. Endlicli findet man 
ihn, „vo man einen Brahmanen suchen muB“ — er sitzt 
unter einem Karren und sehabt sich den Aussatz. Nun 
zieht der reiche Janasruti zu ihm hinaus und bringt als 
Geschenk sechshundert Ktihe, Goldschmuck, einen Wagen 
mit Maultieren: „Lehre mich, welche Gottheit du verehrst“ — 
wir erkennendas stehende Leitmotiv der Upanishaden (S. 1 55ff.), 
dieFragenach der darzubringendenVerehrung. Doch so billig 
ist der Weise nicht zu haben. ..Hihihi, du Sudra! Behalte 
das alles fur dicli, samt den Kiihen!“ Nun holt Janasruti 
statt der sechshundert Kiihe tausend, dazu seine Tochter; 
die bietet er ihm samt dem Dorf, in dem der Weise sitzt. 
„Da richtete (Raikva) ihr (der Tochter) Antlitz in die Holie 
und sprach: ,Hahaha, all die (Kiihe), du Sudra! Mit diesem 
Antlitz allein hattest du mich zum Sprechen gebracht!“‘ — 
und er teilt ihm die Kunde mit, die jener begehrt. 

Unter den Konigen ist Janaka, der Beherrscher der 
Videhas, der groBte Gabenspender. Wo ein Fiirst beson- 
dere Gebelust zeigt, kommen die Leute gelaufen und rufen: 
,,Ein Janaka! Ein Janaka!“ Mit diesem freigebigsten und 
frommsten Konig gehort eng zusammen der Weiseste der 
Weisen: jener Yajfiavalkya, von dessen Gesprach mit seiner 
Gattin die Rede war. Der Konig sitzt da, um Audienz zu 
erteilen. Da erscheint der Brahmane. „ Yajfiavalkya! Wes- 
halb bist du hergekommen? Tragst du nach Kiilien Ver- 
langen oder nach subtilen Gesprachen?" ,,Nach beidem, 
groBer Konig.“ Im Laufe einer solchen Unterredung sagt 
Janaka einmal liber das andere: „Ich schenke dir tausend 
Kiihe mit einem Stier wie ein Elefant. 11 Yajfiavalkya er- 
wiedert : ,,Mein Yater hat gemeint, ehe man den andern 
belehrt hat, soli man nichts annehmen.“ So geht das Ge- 
sprach weiter. Zum SchluB sagt der Konig: ,,Friede sei 
mit dir, Yajfiavalkya, der du, Erhabener, uns den Frieden 
verkiindest. Yerehrung sei dir! Da nimm die Yidehas und 
nimm mich selbst hin!“ 
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Einmal hat Janaka einOpfer mit reichem Opferlohn veran- 
staltet 10 *. ,,Daselhst hatten sich Brahmanenvon denKuru urul 
Pafieala *) versammelt. Da begehrte Janaka, der Videha, zu er- 
kennen, wer von diesen Brahmanen wohl der gelehrteste 
ware. Und er nahm tausend Kiihe, und an den Hdrnern 
einer jeden waren zehn Padas (Gold) befestigt. Und er 
sprach zu ihnen: .Erhabene Brahmanen! Wer von euch 
der groBte Brahmane ist, treibe diese Kiihe heim! - Die 
Brahmanen aber wagten das nicht.“ Worauf Yajfiavalk}a 
die Kiihe durch seinen Schiiler heimtreiben laBt. Zornig 
fragt man ihn: Du bist also der groBte Brahmane? Er 
antwortete: „Wir beugen uns vor dem groBten Brahmanen. 
Aber auf diese Kiihe haben wir Lust" — nicht ohne Fein- 
heit lehnt er scheinbar ab, den stolzen Anspruch zu er- 
heben, und macht ihn doch in der Tat sehr deutlich geltend. 
So entbrennt nun das Kampfspiel der Reden. Xeun Gegner 
treten mit ihren Fragen gegen Yajflavalkya auf. um einer 
nach dem andern zu unterliegen; in Reihe und Glied mit 
den brahmanisehen Kampen aueh zwei Brahmanenfrauen. 
Eine von diesen Frauen ist es, die besonders temperament - 
voll ihren Angriff eriiffnet, im voraus dem Gegner zu Ge- 
miite fiihrt, welch schweren Stand er haben wild: .,Wie 
der Sohn eines Gewaltigen vom Kasi- oder Yidehaland 
seinen abgespannten Bogen spannt und zwei feindedurch- 
bohrendePfeile in der Hand sich aufmacht. so habe ich mich 
gegen dich mit zwei Fragen aufgemacht. Die lose du mir.“ 
Doch wie alle anderen wird auch diese streitbare Philosophin 
zum Schweigen gebracht und sagt zu ihren Genossen : 
,,Erhabene Brahmanen! Seid froh, wenn ihr von ihm da- 
mit loskommt, daB ihr ihm eure Huldigung bringt. Be.siegen 
aber im geistlichen Redestreit wird ihn von euch keiner!" 

! ) Zwei Yolksstamme des nordwestlichen Indiens ^Gegead von Delhi i, 
wahrend die yon Janaka beherrschten Videhas weiter sudbstlich. am 
Ganges abwarts (Gegend nordlich Ton Patna) wobnen. Bei den Kuru 
nnd Paiicala ist die Heimat der brahmanisehen Opfenvissenschaft. die sich 
yon da zu den Videhas verbreitet hat. 



166 


Die literarische Form der Upanishaden. 


Der nocli iibrige letzte der neun Kampen laBt sich nicht 
warnen. Selbstverstandlieh unterliegt aucli er. „Dicli also 
haben diese Brahmanen sich dazu genommen, die Kolilen fur 
sie zu loschen", sagt Yajflavalkya verachtlich. Und seines 
Gegners Kopf zerspringt: das gebiihrende Schicksal dessen, 
der die Priifung nicht besteht. ,,Und Diebe raubten seine 
Gebeine, indem sie sie fiir etwas anderes hielten." — 

Hier und da ist in den Upanishaden die Rolle zwischen 
Brahmanen und Konig vertauscht. Einem solchen Fall sind 
wir schon begegnet (S. 162). Ein zweiter ist der folgende lu5 . 
Der Brahmane Gargj'a hat vergeblich versucht, dem Konig 
Ajatasatru von Kasi (Benares) das Brahman zu erklaren. 
Er muB beschamt stillschweigen. ,, Ajatasatru aber spraeh: 
,Bist du am Ende?‘ ,Ieh bin am Ende.‘ ,Das reicht nicht 
hin, (das Brahman) zu erkennen.' Da spraeh Gargj'a: ,Ich 
will dein Schuler werden. 1 Ajatasatru aber antwortete: 
,Das ist ja gegen alle Ordnung, daB ein Brahmane eines 
Kshatrij-a Schuler wird, damit ilim der das Brahman erklart. 
Doch unterweisen will ieh dich.‘“ Und was der Brahmane 
nicht gekonnt hat, gelingt dem Konig. 

Man hat mit Stellen wie dieser die Auffassung zu be- 
griinden gesucht, dab im Gegensatz zur alten Opfertheo- 
logie der Brahmanen die Lehre vom AU-Einen als Schopfung 
des fiirstliclien Standes anzusehen sei. „Der Kriegerkaste“, 
sagt ein hervorragender Forscher 11 ’ 6 , „gebiihrt der Ruhm, in 
richtiger Erkenntnis des gedankenlosen Opferwesens und 
seiner albernen Sj*mbolik, durch ErschlieBung einer neuen 
Ideenwelt den grofien Umschwung in dem geistigen Leben 
Altindiens bewirkt zu haben. “ Mir scheint dies weit iiber 
das Ziel hinaus zu treffen, Den Zeugnissen, die Kshatriyas im 
Gegensatz zu Brahmanen als Kenner hochster Geheimnisse ver- 
herrlichen, steht die groBe Uberzahl andi’er entgegen, die eben 
jenes Wissen vielmehr Brahmanen zuschreiben: wie beispiels- 
weise jene Stelle iiber die Weltentsagung der Erkennenden 
(S. 139) davon spricht, daB Brahmanen das Trachten nach 
Sohnen und nach Habe aufgebend als Bettler einherziehen. 
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Schwerlich ist dieser so begreifliche Sachverhalt durch die Er- 
wagung zu entwerten, daB die Redaktion der Texte auf Brah- 
manen zuriickgeht, und daB darum wenige diesen ungtinstige 
Zeugnisse schwerer wiegen als viele giinstige. Man erinnere 
sich, wie schrittweise und durchaus unmerklich die Speku- 
lationen der Brahmanlehre aus denen der Opfersymbolik, 
also aus Gedankenkreisen offenbar priest erlicher Natur, sich 
entwickelt haben. Wie es das Brahman als die dem Veda- 
wort und Brahmanenstand innewohnende Potenz war, das 
zum Brahman als dem Absolutum aufgestiegen ist. So be- 
antwortet sich die Frage wold von selbst, ob vornehmlich 
Brahmanen oder Kshatrij-as das Allwesen in der Gestalt des 
Brahman erfaBt haben. 

Das aber scheint doch richtig, daB Anfange einer An- 
teilnahme des weltlichen Standes an dieser geistigen Be- 
wegung in Zeugnissen wie den erwahnten eine Spur hinter- 
lassen haben 1 ). Ihrer ganzen Xatur nach muBte ja diese 
Bewegung je langer je mehr die auf dem Zauberglauben 
alter Zeiten beruhende Ausnahmestellung des Brahmanen- 
standes zuriickdrangen. Wie konnten vor der Uberhoheit 
des All-Einen, vor der Wucht des Erlosungsproblems sich 
auf die Dauer die Unterschiede behaupten derer, die aus 
dem Kopf und die aus den Armen des Purusha entsprungen 
waren, der zum Somatrank Befahigten und der Xicht- 
befahigten? Weltlichem Adel hat spater Buddha und sein 
Zeitgenosse Xataputta, der Begrtinder der Jainagemeinde, 
angehort 5 ). Die beherrschende Stellung solcher Manner in 
der religiosen Bewegung bereitet sich hier vor. Aber einst- 
weilen nur in vereinzelten Ansatzen: wofiir vielleicht auch 


*) Die ersten Anfange eines Eindringens yon Adligen in priester- 
liches Wissen brauchen das nicht gewesen zu sein. Man sehe etwa. wie 
im Satapatha Brahmana (XI. 6. 2) ein Konig — allerdings ist es Janaka — 
als tiefster Kenner den Geheimsinn des Agnihotra (Feueropfers) dem Yajna- 
valkya erklart. 

3 ) Soli man in diesem Zusammenhang drittens (mit Garbe) den 
Namen Krischna's nennen? Ich habe Bedenken 
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geltend gemacht werden kann, daB, so viel ich sehe, die 
Texte nie fiirstliche Personliehkeiten die spekulativen Pro- 
bleme unter sich erortern lassen, wie doch wohl erwartet 
werden diirfte, wenn es sich hier in der Tat urn Schopfungen 
des Kshatriyastandes handelte. Vielmehr sind es bestandig 
Brahmanen, die von den Kshatriyas belehrt werden. Und 
fast immer wird dabei die Abnormitat ausdriicklich hervor- 
gehoben 1 ). Damit wird die Leistung der Adligen zu gleicher 
Zeit anerkannt und so zu sagen als merkwflrdige Ausnahme 
charakterisiert, welche die Regel bestatigt. Bis diese Aus- 
nahme selbst Regel geworden ist, muflten noch Jahrhunderte 
vergehen. 

Der geistigen Atmosphare, die sich in den Upanishaden 
darstellt, wiirde etwas von voller Echtheit fehlen, waren 
dort die Dialoge allein in der Welt irdischer Wirklichkeit 
eingeschlossen , unter Brahmanen und Brahmanenfrauen, 
Schiilern und Fiirsten. Fur die Denker dieser Zeiten so 
gut wie fiir die Massen fliefit Irdisches und tjberirdisches, 
Natur und Zauberwelt ununterscheidbar in einander. So 
schlagt denn hier, wie friiher in den BrShmanatexten (S. 10), 
das heilige Wissen auch in andern Geistern als mensch- 
lichen seinen Sitz auf. Unter den Lehrern von den hochsten 
Geheimnissen erscheint kein Geringerer als Prajapati, der 
Herr der Geschopfe. Indra von den Gottern, Virocana von 

') So auch in dem S. 167 A. 1 erwahnten Gesprach iiber das Agnihotra, 
wo Yajnavalkya den Gedanken an eine Disputation der Brahmanen mit 
dem Konig zuriickweist: „ Wir sind ja doch Brahmanen, und er ist von 
koniglichem Stande. Besiegen wir jenen, wen konnen wir sagen, daB wir 
besiegt haben ? Besiegt er aber uns, wird man zu uns sagen: Da hat 
ein koniglicher Mann die Brahmanen besiegt. “ Der Abschnitt scbliefit 
sehr charakteristisch damit, daB Yajnavalkya dem Janaka zum Dank fur 
die empfangenen Lehren einen Wunsch bewilligt. Der Konig wiinscht 
sich. nach Belieben eine Frage an jenen tun zu diirfen. „Von da an war 
Janaka ein Brahmane.“ Also derselbe Autor, der hier den Brahmanen 
durch den Konig belehrt werden laBt, weist die Rolle des eigentlichen 
Beantworters von Fragen schlieBlich doch dem Brahmanen zu und laBt 
den Konig. der ihm darin Konkurrenz zu machen verstanden hat. eben 
dadurch sich zur Brahmanenwurde erheben. 
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den Damonen ist sein Schuler . 107 Freilich gelingt dem 
Upanishadenverfasser nicht, oder vielmehr er versucht iiber- 
haupt nicht, was kein griechischer Autor sicli leicht hatte 
entgehen lassen: der Verlegung der Szene in so erhabene 
Umgebung entsprechende Wirkungen abzugewinnen , die 
Gotter in einer Tonart reden und Dinge sagen zu lassen, 
die sich eben nur fur Gotter schicken. In der Tat verlauft 
alles ganz in irdischem Geleise: etwa wie es auBerhalb des 
Gesichtskreises der alteren indischen Plastik lag, Gotter- 
gestalten in ihrer Gottlichkeit iiber die menschlichen hervor- 
zuheben. Prajapati ist nichts als ein gewohnlicher Brah- 
mane und Lehrer; Indra ist der verstandige Schiiler, Viro- 
cana der torichte. Man sieht das planlose Hinundhergreifen 
dieser Verfasser nach Gestalten, an die sie die neuen Ge- 
danken heften konnen. Hier verfallen sie auf die alten 
Gotter, und nun werden die in der Atmosphare der Brah- 
manenschule — eine seltsame Travestie — zum Schulmeister, 
zum Schuler. Anderswo fallt die Rolle des Wissenden dem 
Geist (Gandharva) zu, der in einem besessenen Weibe wohnt ; 
er spricht mit den geistlichen Wanderern, die dahin kommen, 
wo die Besessene ist. Wieder in einem andern Abschnitt 
sind Tiere die Spender der Offenbai-ung. Den Bralnnanen- 
schiiler, der die Herde seines Lehrers treulich htitet. bis die 
vierhundert Binder sich auf tausend vermehrt liaben, redet 
ein Stier an und erklart ihm ein Viertel des Brahman: ..das 
Feuer wil’d dir ein weiteres Viertel kund tun- — und nach 
dem Feuer die Gans, nach der Gans der Vogel Madgu. Mit 
so wenigen Strichen des Bild gezeichnet ist, man sieht die 
Szene vor sich, beim Sehein des indischen Abendrots, nahe 
den Wassern der Yamuna oder des Ganges, zwischen 
Feldern und Dschungel. ..Als es Tag geworden war, trieb 
er die Kiihe weiter. Wo sie gegen Abend hinkamen, legte 
er Feuer an, pferchte die Kiihe ein, legte ein Holzscheit auf 
und setzte sich westlich vom Feuer nieder, das Antlitz gegen 
Osten gekehrt. Da kam die Gans auf ihn zugeflogen" — 
und hinterher: .,Da kam der Vogel Madgu auf ihn zuge- 
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flogen und sprach zu ihm — Yielleicht Umformung eines 
alten Marchens, in dem die Tiere zum Knaben von ganz 
andern Dingen redeten, wie sich’s fur ein Marclien schickt 1 )? 
Was nun aber diese seltsamen Lehrer sagen, ist wieder 
nichts andres, nicbt uninitfelbarer, tiefer, wilder, als die all- 
tagliche Weisheit der Brahmanenschulen. — 

Blicken wir von diesen Marchenbildern noch einmal 
auf die menschlichen Figuren der Upanishaddialoge zuriick. 

Die Manner, die zuerst hinter der phantastischen Wirr- 
heit ihres Weltbildes das Ewige, Eine erkannt haben, treten 
im Einklang mit der geschichtlichen Wirklichkeit hier noch 
durchaus in der Vielheit auf. Erst spatere Zeiten konnten 
solche Einzelgestalten eines Unvergleiclilichen schaffen wie 
des Buddha: so wie in anderm Lande auf die Menge der 
groBen und kleinen Propheten der eine Gottessolin gefolgt 
ist. Vielleicht doch ein erster Anfang der Entwicklung zu 
solcher Unvergleiehliclikeit: Yajfiavalkya, der schlechthin 
Wissende, tlberlegene. 

Im Ganzen sind es keine Idealgestalten, diese Denker 
der Upanishaden. Die menschlichen Schwachen, mit denen 
der Drang nach Wissen und Erlosung sicher bei recht 
vielen — hier wie anderwarts — widerspruchsvoll vermischt 
blieb, sind unbefangen, man kann sagen ahnungslos mit 
verzeichnet. Sogar der Anflug von Schmutz, der zu indi- 
schem Asketentum zu gehoren pflegt, ist nicht vergessen. 
Eine grofie Rolle spielt, unverandert aus der Vorzeit iiber- 
kommen, die eifrige Liebhaberei fur die Sportsleistungen 
geistlicher Turniere, fiir moglichst effektvolles Dartun davon, 
daB man weiB, was alle andern nicht wissen. Jenes Wort 
einer Upanishad, daB streitsiichtig die kleinen Leute sind, 


‘) Man kann etwa vergleichen. wie der alte Mythus von der Herab- 
holung des Soma durch den Adler. in den Brahmanatexten zu der ebenso 
beliebten wie absurden Geschichte von seiner Herabholung durch das 
Versmafi Gayatri umgeformt ist (vgl. oben S. 17j. — Hier sei noch auf 
die Erzahlung mehrerer Upanishaden hingewiesen vom Streit der Sinnes- 
organe fiber den Vorrang: gewifi auch Bearbeitung eines Marchens 
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wahrend den Groben die Gabe des Sinnens zuteil ge worden 
ist, beherzigt man recht unvollkommen. Man ist Virtuos und 
will als soldier anerkannt werden. Dem minderwertigen 
Rivalen mag es libel gehen. Ihm begegnet die unverfalschte 
derbe Ironie, Grobheit, Hall der guten alten Zeit. Nidit 
genug, dab ihm ,,der Kopf zerspringt 1 ': Rauber miissen 
seine Gebeine stelilen (S. 166) — diese Ungliicksmenschen 
glaubten etwas Besseres erwischt zu haben! Der Sieger 
aber nimmt befriedigt neben der Ehre aueh die Kiihe mit 
den goldbehangten Hornern entgegen. Und sollte ein weiser 
Mann fill* solchen Besitz unempfanglich sein, bleibt die 
Chance, dab er fur ein sehones Madchen mehr Yerstandnis 
hat. So fehlt in der Tat haufig recht viel daran, dab die 
neuen hohen Ideale vom ganzen Menschen Besitz ergriffen 
hatten. Aber dann doch wieder: das Yerlangen nach Er- 
kenntnis der groben Geheimnisse, wie echt, mit wie iiber- 
zeugender Kraft spricht es sich an so mancher Stelle aus! 
Wie heben sich von der Auberliehkeit jener Redekampfe die 
Gesprache zwisc-hen Yater und Sohn, zwischen Gatten und 
Gattin, zwischen dem Weisen und seinem fiirstlichen Jtinger 
all! Das Gesicht dessen, der das Brahman kennt. erglanzt. 
Der Greis ordnet sein Haus und zieht heimatlos von dannen. 
Welches Bewubtsein davon, dab hier ein Gut in Frage 
kommt, das seines Gleichen nicht hat! — 

Nach der Umrahmung der Dialoge, den auftretenden 
Personen, ihren Stimmungen, lernen wir weiter, von auben 
nach innen fortschreitend, die Kunst oder den Mangel an der 
Kunst kennen, die sich dieses Apparats bedient, um die Gedan- 
ken und Gedankengaiige entstehen, sich entwickeln zu lassen. 

Hier sei vorangeschickt, dab zum Charakter der dia- 
logischen Prozedur, deren Mechanismus wir zu betrachten 
haben, dies gehort, dab sie in gewisser Weise zugleich die 
Eigenschaften eines Zaubervorganges an sich tragt. 

Rechtshistoriker haben bemerkt, dab auf niederer Kultur- 
stufe das Prozebverfahren eine Art Zauber ist. Die Gramma- 
tiker des Zeitalters, mit dem wir uns hier beschaftigen — 



172 


Die literariscbe Form der Upanishaden. 


schon jetzt wurden ja grammatische Forschungen eifrig be- 
trieben — vermischten ihre Beobachtungen iiber Laute und 
lautliche Vorgange mil Mystik und Zauber 108 ; wer die 
Vokale und die Verschlufilaute riehtig aussprach, verlieh 
damit Indra Kraft und schiitzte sich selbst gegen den Todes- 
gott. So wohnt ein deutlicher Anflug von Zauberhaftem 
auch den Disputationen der Upanishaden bei. Die dialek- 
tischen Erfolge und Mifierfolge haben ihre magischen 
Wirkungen. Die Verwandten dessen, der sich in einen 
solchen Streit einlaflt, vergiefien Tranen und denken an 
ihn wie an einen Toten 109 . Denn Verwiinschungen, die 
der Sieger iiber den Unterliegenden ausspricht, erfiillen sich 

— kein Wunder, dafl die Brahmanen „der friiheren Zeiten" 
gern ein Stiick Gold zu sich steckten, um notigenfalls den 
Gegner hinsichtlich solcher Verwiinschung milde zu stimraen. 
Man droht einander zauberhafte Schadigung durch die ge- 
fahrlichen mystischen Machte an, von denen eben im Dialog 
die Rede ist. Die sind selbst zugegen und lauern darauf, 
zum Verderben des Unkundigen oder Vonvitzigen einzu- 
greifen. Wer statt zur Verehrung des Atman selbst sich 
zu der andrer Wesenheiten bekennt, die in Wahrheit nur des 
Atman Auge oder Atem sind. der mufi sich vom Gegner 
sagen lassen, dafi er sein eignes Auge, seinen eignen Atem 
in Gefahr bringt: ,, Blind warst du geworden, der Atem ware 
von dir gewichen, wenn du nicht zu mir gekommen warest 
(die wahre Verehrung zu lernen)' 1 . Wer mit seinen Fragen 
nicht an der rechten Stelle Halt macht, verfallt dem Ver- 
derben, durch das ewige Ordnung sich an solchem Uber- 
griff racht. Fragen darf man allein, wie die niederen Welten 
in immer hohere Welten „eingewoben und verwoben- sind 

— bis zu den Brahmanweiten. ^,Worin nun aber sind die 
Brahmanwelten eingewoben und verwoben?' Da ant- 
wortete er: ,Gargi! Uberfi-age nicht, daB dein Kopf nicht 
zerspringe. Eine untiberfragbare Gottheit iiberfragst du. 
Gargl! Uberfrage nicht! 1 Da schwieg Gargi, des Vacaknu 
Tochter, still" 110 . 
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Zu (lieser Zaubersphare, in der die Dialektik arbeitet, 
pafit ganz das Bild ihrer eigentlich dialektisehen Qualitaten. 

Xaturlich in scharfstem Kontrast erscheint auf der 
einen Seite die Hauptperson, der Wissende — vielmehr ein 
Wissender als ein Denker — , auf der andern Seite der 
Xichtwissende oder die Xichtwissenden, Fragenden — mogen 
sie nun in ehrlieher WiBbegierde oder in aggressiver Ab- 
siclit fragen — , oder aueh die vermeintlich Wissenden, deren 
Xichtwissen entlarvt wird. 

Der Vorgang nun. der Wissen erzeugt, falsches Wissen 
zu nichte macht, ist meist iiber das Stadium primitive!’ 
Unentwickeltheit noch wenig fortgeschritten. Vom litera- 
rischen Abbild dieses Vorgangs in den Upanishaden gilt das 
obne Zweifel vor allem deshalb, veil es von ihm selbst in 
Leben und Wirklichkeit jenes Zeitalters gegolten haben 
wird. 

Zwisehen Xichtwissen und Wissen liegt hier kein 
schrittweises, innerem Gesetz folgendes Aufsteigen, sondern 
ein Sprung. Der Xiehtwissende wird vom Andern nicht an- 
geregt, in seinem eigenen Bewufftsein und im Anschauen 
der Dinge die Spuren aufzusuchen, die zum Wissen fiihren. 
Das Wissen wird ihm fertig in den SchoB geworfen *). 
Der vermeintlich Wissende spricht eine Meinung aus, die 
schwerlich Jemand im Ernst hatte hegen konnen; sie ist 
eben nur Sprungbrett fur den Dialog. Er wird vom Gegner, 
dessen Uberlegenheit sich ftlr den glaubigen Horer von selbst 
verst eht, mit einer orakelhaften .A u Be rung ubertrumpft. Da 
mufl er denn stillschweigen oder sich als Schuler des Siegers 
erklaren, sofern der Ausgang nicht noch deutlieher markiert 
wird, dem Uberwundenen der Kopf zerspringt. Wie schwer 
sich in der Tat die Yorstellungsmassen, mit denen man zu 
schaffen hat, einer fester und feiner zugi’eifenden Behand- 
lung ftigen wiirden, ist klar: schon oben (S. 160) wurde dies 
bei der Besprechung der so vagen ..Yerehrungsformeln“ 

0 Yon einem Fall, der mir als Ausnahme erscheint. ist in Anm. 111 
(am Ende dieses Buchs) gesprochen. 
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angedeutet. Allzu viel ist eben noch librig vom alien Spuk 
der aufsteigenden, verschwindenden, fortw&hrend sieh wan- 
delnden, in jedem Lufthaueh flatternden Phantasmen. Von 
jener Weise die Natur anzusehen, wo man am mensch- 
lichen Herzen die fiinf Gotterhohlungen wahrnimmt, im 
Sonnenball den goldnen Mann, goldhaarig, goldbartig, bis 
zur Nagelspitze ganz Gold. Wie sollte es da von Beweis- 
fiihrungen mein- geben, als — ganz wie in der Brahmana- 
zeit — Anfange 111 , Bruehstiicke. vor allem Surrogate: Gleich- 
nisse, phantastische Betraehtung irgendwelcher Eigentiim- 
lichkeiten von Worten, z. B. ihrer Silbenzahl. oder Spiel 
mit Wortanklangen. Die wirklichen Beweise liegen hier 
nicht in dem, was als Beweis vorgetragen wird, sondern in 
der instinktiven inneren Gewifiheit, die im Hintergrund 
steht, machtig aber dump!', zu Tiefem und Flaehstem gleich 
bereitwillig Ja sagend. 

Als oben (S. 1 53 f .) vom Bestehen der Upanishaden aus 
kleinen meist regellos aneinander gereihten Texlstiicken die 
Rede war, fand sich schon Gelegenheit zu bemerken — 
woran liier bei Betraehtung der Struktur der Dialoge zu- 
rtiekzuerinnern ist — , dab Ansatze zu planmaBigem Aufhau 
der Gedankengange immerhin doeh nicht fehlen. Es wurde 
auf jene Rede des Yajfiavalkya hingewiesen, die naeh dem 
waclien Zustand des Menschen den Traumschlaf, den Tief- 
schlaf, den Tod des Unerlosten bespricht, um endlich ilir 
Ziel zu erreichen, das Eingehen des Erldsten ins Brahman: 
zugleich ein stufenweises Fortschreiten und ein Arbeit en mit 
dem doppelten Kontrast von Traumschlaf und Tiefschlaf, 
unerlostem und erlostem Sterben. Anderwarts bietet sich 
als Geriist fiir den Aufbau der Gedankenmasse, nicht ohne 
ein gewisses Geschick verwandt, die Aufeinanderfolge meh- 
rerer etwa in einem Wettstreit des Wissens konkurrierender 
Unteixedner dar. Oder auch ein Bericht des Fragers an 
den Wissenden dariiber, was ihm vorher von andern, ver- 
meinthch Wissenden, gesagt ist, wodurch dann die Be- 
lehrung vonseiten des wh-klich Wissenden vorbereitet wird: 
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ein Darstellungsschema, das schon hier ganz ahnlich wie 
spater bei den Buddhist en begegnet. 

Konig Asvapati 112 fragt jeden der sechs Schriftgelehrten, 
die zu ihm gekommen sind: „Als was verehrst du den 
Atman?" Der Eine antwortet: als den Himmel! Die An- 
dern: als die Sonne — den Wind — die Erde, und Ahn- 
liehes. Dem, der den Himmel genannt hat, erwidert der 
Konig, dafi der Himmel doch nur das Haupt des Atman ist. 
Die Sonne : nur sein Auge. Wind, Erde : nur Odem, FtiBe. 
So wird der SehluB vorbereitet: man soli den Atman nicht 
als etwas DrauBenstehendes, von sieh Gesondertes verehren, 
sondem als das Zentrum von allem, als das eigne Selbst. 

Ahnlieh im groBen Redestreit Yajflavalkya’s mit den 
neun Gegnern . 113 Der Lehre vom Brahman, auf die das 
Ganze hinzielt, wird ein Fundament von Gedanken gerin- 
geren Ranges untergebaut. Man fangt von Yerhaltnissen 
des Opfers und ihrer geheimen Bedeutung an. Der sich 
als Meister des hochsten Wissens bewahren wird. zeigt hier 
seine Herrsehaft aueh liber dessen niedere Gestalten. Da 
handelt es sieh um die Verse, die der Hotarpriester vor- 
tragt, und um die Opferspenden dargebrac-ht vom Adhvaryu, 
um Wind und Mond, um Einhauch und Aushaueh. Der 
kundige Horer fiihlt wohl, daB das alles nur Vorspiel ist. 
Bald kommt man dem Ziel naher. Tod, Jenseits wird be- 
riihrt und die Macht des Ivarman. Wo sind des Parikshit 
Nachkommen hingegangen? Auch jetzt noch wirrt sich 
GroBes und Kleines dureheinander: Gott Indra als Falk, 
der Wind als die Besonderung und als die Vereintheit, die 
Abwehr des Wiedertodes. Da blitzt die Frage aller Fragen 
auf: „Das Brahman, das offenbare, nieht verborgene, den 
Atman, der in allem darinnen ist: den erklare mir!“ Und 
im Munde jdes folgenden Unterredners Wort fur Wort die- 
selbe Frage: ..Das Brahman eben, das offenbare, nicht ver- 
borgene, den Atman, der in allem darinnen ist, den erklare 
mir.-‘ Wie konnte der ganze Xachdruek, der auf dieser 
Frage liegt, starker fiihlbar gemacht werden als durch solche 
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Wiederholung? Und nun steigt von den verschiedensten 
Ausgangspunkten die Gedankenbewegung immer zum selben 
Gipfel auf. Sie steigt zum Brahman auf von den irdischen 
und himmlischen Welten: jede davon ist einer hoheren "Welt 
„eingewoben und verwoben“: bis zu den Brahmanwelten. 
Zum Brahman wird aufgestiegen von den Elementen und 
kosmischen Wesenheiten, Erde, Wasser, Wind, Sonne; in 
allem wo lint herrschend das Eine: ,,das ist dein Atman, der 
innere Lenker, der UnsterblicheA Es wird aufgestiegen 
von den Gottern; deren Vielheit ftilirt auf den einen Gott 
hin: „der ist das Brahman, das ,Jene‘: so nennt man ihn.“ 
Dazwischen dann immer noeh Verwirrung liber Venvirrung 
— durch einander Unsterblichkeit, Weiber, Wahrheit, Him- 
melsgegenden. Aber das alles uberklingt doch machtig der 
eine Ton. Wieder und wieder dieselben Worte vom Atman 
als dem alleinigen Heil: „was von ihm verschieden, ist leid- 
voll.“ Und endlich — der Dialog hat sich von Prosa zu 
poetischer Form erhoben — gipfelt das Ganze in Yajfla- 
valkya’s Schlubworten. Sie zeigen in Hymnenton die Vision 
des AU-Einen, von unbestimmtem Liehtglanz umschwommen: 

„Erkennen, Wonne das Brahman ist, 

Spende, des Gebers hochstes Ziel, 

Des Feststehenden, Wissenden." 

Gewib ist das nicht voll entwickelte Kunst der Komposition, 
kein Ineinanderaufgehen von Form und Inhalt in innerer 
Notwendigkeit. Werwtirde dem hier zu begegnen erwarten? 
Aber Plan und Wollen fehlt doch nicht ganz, die wenn auch 
nur stiickweise Betatigung einer Energie, welche das Be- 
deutsame, Entscheidende iiber das nur Vorbereitende hin- 
aushebt. 

Dab die Wirkung dieses Aufbaus. wie iiberhaupt des 
Upanishadenstils, auf die alten Horer von der Wirkung auf 
uns durchaus untersehieden werden mub, ist selbstverstand- 
lieh. Uns erscheint alles, was die friiheren Abschnitte des 
eben besprochenen Dialogs ftillt und wovon Auslaufer auch 
in seine Hauptpartien hineinreichen, als Flugsand, als Wort- 
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geklingel. In uns entsteht unvermeidlich die Empfindung. 
die jeder Leser der Upanishaden allzu gut kennt: die schwere 
Beeintraehtigung grober Eindriicke dureh solchen Wust des 
Absurden. Aber wir diirfen docli, meine ieh, nicht daran 
zweifeln, dab dem Inder auch diese Phantasmen, so lange 
eben jedes von ihnen vor seinem leicht beweglichen Geist 
stand, bedeutend und eindrucksvoll genug erschienen sind. 
Dab die aclit Greifer von den aelit Ubergreifern gefesselt 
werden, dab man durch die drei beim Opfer vorgetragenen 
Verse alles, was Odem hat, gewinnt: dies war den Alten 
— wenn auch vielleicht jedesmal nur ftir einen Augenblick — - 
in der Tat ein Aufschlub iiber Ordnung und Zusammenliang 
des Daseins, uber das Treiben grober Weltmachte, sarnt 
wertvollem Unterricht dariiber, wie man selbst zu diesem 
Treiben Stellung zu nehmen hat. 

Die bunte und oft so widersinnig scheinende Mischung 
derartiger Einfalle mit den Ideen vom All-Einen spiegelt 
den Werdegang des indischen Denkens in seiner von den 
entsprechenden westlichen Entwicklungen tief verschiedenen 
Eigenart recht deutlich ab. Aus dem wirren, viele Denk- 
gewohnheiten uralten Zauberglaubens in sich bewahrenden 
Weltbild der Brahmanazeit war die grobe Xeubildung der 
Brahmanspekulation als hdchst friihreife Frucht hervor- 
gewachsen. Damit war in jenes Weltbild wohl ein neuer 
beherrschender Faktor hineingesetzt worden, aber eine 
durchgreifende reinigende Umformung des Bildes, der ganzen 
Weise, in der es aufgefabt und wiedergegeben wurde, hatte 
darum keineswegs stattgefunden. Auch jetzt noch dachte 
man auf w r eite Sti’ecken hin den Weltlauf nicht anders als 
irn alten Zauberstil oder im Stil der Opfersymbolik. Und 
von diesen unteren Regionen her mischte sich unvermeid- 
lich die Armseligkeit und Willkiirlichkeit der sie bevolkernden 
Gebilde in die neuen hohen Gedankenkreise und darum auch 
in deren Darstellung hinein. -Man meint den Upanishaden 
die Nahe des Fastens und aller der Riten anzufiihlen, durch 
welche die geistlichen Planner, die hier redeten. sich zu 

Oldenberg: Upanishaden. 1- 
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heiligem Tun zu bereilen gewohnt waren. Sie fragten wenig 
nach den Ordnungen der Xatur oder nach den Wirklich- 
keiten, die sich im Schicksal der Menschemvelt kundgeben. 
Sie kamen vom Opferplatz, aus dem Dunstkreis des Feuer- 
opfers, des Somaopfers. 

Alles, was hier besehrieben wurde, ist weit tibenviegend 
in Prosa verfaflt. Das verstand sich von selbst. Der Zweck 
war ja Belehrung, und die natiirbche Form fur das Belehren 
Avar die prosaische. Vor den Upanishaden die groBen Brah- 
manas Avaren Prosatexte. Xicht anders hat spater, nach 
der Zeit der alteren Upanishaden, die Buddhistengemeinde 
ebenso den kurz pointierten Fundamentalsatzen ihrer Welt- 
betrachtung, den vier ..heiligen Wahrheiten“, Avie der ganzen 
Masse der ausfiihrlichen Lehrreden vom Weltleiden und von 
der Erlosung prosaische Form gegeben. Wie hatten die 
Upanishaden, durchaus auf der EntAvicklungslinie zAvischen 
diesen beiden Textgruppen stehend, eine andere Form haben 
sollen, als die jenen gemeinsame? 

Die Prosa der Upanishaden ist selbstverstandlich nicht 
die lebendige Prosa Avirklieher, gesprochener Rede mit ihrem 
Wechsel von Licht und Schatten, mit Sprung und Willktir, 
beAvegt von den Impulsen des Augenblicks. Sie ist vielmehr 
die feierlich gemessene Prosa der Brahmanatexte, aus denen 
die Upanishaden ja herausgeAvachsen sind. Abgesehen von 
den kurzen Satzchen ritueller Formeln ist das die einzige 
literarisch fixierte Prosa, die man in dieser Zeit kennt. 
Denn Prosa der politischen oder gerichtlichen Rede ist in 
Indien nicht vorhanden, und die erzahlende Prosa hat man 
literarisch durchzubilden noch nicht versucht 1 ). Unbeein- 
flufit also von anders gearteter, leichterer Sprachkunst formt 
jene Prosa ihre nach der Schnur gebauten Satze, ahnlich 

’j Die kunstmafiige — oder vielmehr eben nur teilweise kunstmafiige 
— Erzahlung bestand aus Prosa mit eingelegten Versen. Feststehenden 
Wortlaut aber hatten nur die Verse. Die prosaische Umhiillung gab jeder 
Erzahler improvisierend mit seinen eigenen Worten. 
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den hieratischen Gebilden archaischer Plastik, oft nicht un- 
kompliziert, aber iraraer geradlinig, steif. Jeder wiederholt 
eins der wenigen vorhandenen Konstruktionsschemata, haufig 
dieselben Worte kaum variiert, so vie jene plastisehen 
Figuren gern in langen Reihen erscheinen, einander un- 
unterscheidbar gleich. Man mochte sagen, dab sich auch 
hier wieder etwas von jener Sinnesart fiihlbar maeht, ftir 
welehe Spreehen das Ausuben eines Zaubers einschlieBt iiber 
das, wovon man spricht. Der Zauber hat seine bestinnnte 
notwendige Form: so hat hier der sprachliche Ausdruck 
eines Gedankens von Xatur seine ihm gebiihi'ende Gestalt. 
Diese Gestalt gilt es wiedergeben, nicht nach eigner WillkUr 
sie modeln. Xirgends also Abkiirzungen, Fortlassung von 
Wiederholungen, die dem heutigen Leser unniitz. ja storende 
tote Belastung scheinen. Wiederholt sich doch auch in der 
Aufienwelt dasselbe Geschehen, ohne sich morgen darum 
kiirzer zu fassen, veil es gestern und heute schon dagevesen 
ist. Gern hauft man synonyme Ausdrticke. Jeder von ihnen 
hat das gleiche Recht vie der andre. gehdrt zu verden; 
fehlte einer, ware man nicht gevifi, vollstandig gesagt zu 
haben. vas gesagt verden mufi. Beeiltsein gibt es hier ftir 
Redende und Horende nicht, keine Ungeduld, diese unerbitt- 
liche Langsamkeit des Fortschreitens anzutreiben. In den 
Brahmanenschulen und Waldhiitten hat man unbegrenzte 
Zeit. 

Zu all dem kommt dann noch der EinfluB. den das 
Fehlen des Sc-hriftgebrauchs iibt. Wer schreibt, ver best, 
vird leichten Herzens niederschreiben und lesen, auch vas 
nac-h Inhalt und Form rein individuelles Geprage, ephemere 
Bedeutung hat. Im schriftlosen Zeitalter aber heiBt einen 
Text verfassen so viel vie den Ansprueh erheben, daB der 
durch alle Zukunft auswendig gevuBt und von einem Wissen- 
den nach dem andern, in feierlich stilisierter Betonungs- 
veise, rezitiert werde. Da findet Zufalliges, Personliches 
nicht leicht Eingang. Von selbst stellt sich eine Regel- 
maBigkeit ein, die dieser Prosa Halt gibt, dem Gedachtnis 

12 * 
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des Lernenden ahnlieh zu Hilfe kommt, wie bei Versen das 
Versmaft. 

Man sehe beispielsweise, wie die Upanishad den Ge- 
danken ausdriickt, dafl Wahrnehmung da unmoglich ist, wo 
es keine Zweiheit von Subjekt und Objekt gibt 114 : 

.. Wenn er dann nicht sieht, so ist er in Wahrheit ein 
Sehender und sieht doch dann nicht. Denn fiir den Seller 
gibt es keine Unterdriickung des Sehens wegen dessen Un- 
vergangliehkeit. Aber es gibt nicht das Zweite, Andre, von 
ihm Verschiedene, das er sehen konnte. 

..Wenn er dann nicht riecht, so ist er in Wahrheit ein 
Riechender und riecht doch dann nicht. Denn fiir den 
Riecher gibt es keine Unterdriickung des Riechens wegen 
dessen Unvergangliehkeit. Aber es gibt nicht das Zweite, 
Andre, von ihm Verschiedene, das er riechen konnte. 

„Wenn er dann nicht schmeckt, so ist er in Wahrheit 
ein Schmeckender und schmeckt doch dann nicht. Denn 
fiir den Schmecker gibt es keine Unterdriickung des 
Schmeckens wegen dessen Unvergangliehkeit. Aber es gibt 
nicht das Zweite, Andre, von ihm verschiedene, das er 
schmecken konnte" . . . 

Die Reihe dieser Wiederholungen ist noch nicht fertig. 
Was vom Sehen, Riechen, Schmecken gesagt ist, wird 
weiter, jedesmal in genau derselben Ausfiihrlichkeit, vom 
Reden, vom Horen, vom Denken, vom Beriihren, vom Er- 
kennen wiederholt : woran sich dann endlich die Zusammen- 
fassung schlieBt: 

„Wo ein Andres gleichsam ware, da wiirde Einer das 
Andre sehen, wiirde Einer das Andre riechen, Einer das 
Andre schmecken, Einer das Andre reden, Einer das Andre 
horen, Einer das Andre denken, Einer das Andre beriihren, 
Einer das Andre erkennen“ 115 . 

Man wird in einem Stuck wie diesem doch nicht allein 
die Weitlaufigkeit wahmehmen, sondern auch bemerkens- 
werte Anfange eines Konnens, das hier und da selbst minder 
einfache Figuren des Gedankens richtig aufzuzeichnen ver- 
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steht. Ausdriicke, die etwa unserm ..an sich- 4 oder unserm 
Gegensatz des Potentiellen und Aktuellen entsprachen, be- 
sitzt man nicht. Aber sind hier nicht doch treffende Worte 
gefunden ftir den Zustand des Sehers, des Hox-ers, der an 
sich Seher und Horer ist, dessen Sehen und Horen aber 
in Ermangelung eines Objekts nicht zur Aktualitat gelangt ? 

Wenn auch, wie bemerkt, die technische Behandlung 
der Prosa in den Upanishaden im wesentlichen genau die- 
selbe ist, wie in den Brahmanas, so reiBen doch hier bis- 
weilen die Vorstellungen, um die es sich handelt, mit ihrer 
so viel starkeren Wucht die Sprache zu Leistungen fort, 
die in den trockenen Darlegungen der alten Opferkunst 
nicht ihres gleichen haben. Man denke etwa an jene dem 
Sandilya zugeschriebeneRede vom hochstenSelbst(obenS. 57): 
wo kennen die Texte der Opfertheologie ein solches Sich- 
aufschwingen der Prosa zur Hohe eines Hymnus, wie er 
dort seinen Strom geistdurchwogter Beiworte um die Majestat 
des Atman ergiefit? Dieser Fahigkeit. die FiiUe des Seins 
in der Fiille der Sprache abzubilden. steht auf der andem 
Seite auch das Vermogen gegeniiber, ftir Hochstes kiirzesten 
Ausdruck zu pragen. Nicht selten gerat man auf diesem 
AVege in Dunkelheiten wie in jener Benennung des All- 
wesens — welches auch der Sinn dieses Ratsel- oder Zauber- 
worts sein mag — als juicin' 16 . Aber dann wiederum ist 
der AVurf gelungen, ist es der Ergriffenheit des Geistes 
aufgeleuchtet, das treffende, entscheidende Wort, das in 
wenigen Lauten die ganze Tiefe des Alysteriums offenbart. 
So wenn tiberkuhn die Yerneinung als Ausdruck ftir das 
Freisein von den Schranken jeglicher Bestimmtheit ergriffen 
und das Allwesen genannt wird ..Xein, neinX Oder wenn 
drei kiirzeste AA'orte, jedes fiir sich genommen farblos, in 
wundervoller Schlichtheit und Grofie jenes selbe AYesen im 
eignen Ich erkennen lehren: Tat tram asi ..Das bist Du". 
AYie das ..Xein, nein“ oft im alten Text wiederholt wird, 
wie in jenem Gesprach zwischen Vater und Sohn die Rede 
des Vaters immer wieder in das unvergleichlich eindring- 
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liehe ,,Das bist Du, o Svetaketu“ auslauft, meint man zu 
empfinden, dab schon die Yerfassei’ der Upanishaden selbst 
sich der Vollkraft solcher Worte bewuBt waren, die in der 
Tat dazu bestimmt gewesen sind, von jenem Altertum an 
durch Jahrtausende unverwelklieh lebendig zu bleiben. 

tlber welche Mittel verfiigten mm die Upanishadverfasser, 
die Eintonigkeit ihrer Darstellung zu unterbrechen und zu 
schmiieken? 

An erster Stelle ist hier von den Gleichnissen zu 
sprechen. Die konnten den Upanishaden so wenig fehlen, 
wie sie irgend einer der ihnen verwandten Literaturmassen *) 
gefehlt haben. GewiB dienten sie der Verkiindigung vom 
All-Einen nicht allein als Schmuck, sondern sie hatten auch 
die Bestimmung, die Uberzeugungskraft der Rede zu ver- 
starken, das der Wahrnehmung Entzogene anschaulich zu 
machen. Hier und da lag in ihnen wohl auch, diirfen wir 
hinzufiigen, eine Anregung fiir die Verfasser selbst, die dazu 
beitrug, deren Gedanken iiber den durch das Gleichnis ver- 
deutlichten Gegenstand zu befruchten und zu dirigieren. 
Besonders an Hdhepunkten der Darstellung, wo alles daran 
lag, der Phantasie des Horers den Einblick in die jenseitige 
Ordnung der Dinge zu eroffnen, lieB man die Gleiehnisse 
gern in ganzen Reihen, ktirzeren oder langeren, auf einander 
folgen. Vom mensehlichen Geist, der bald im Reich des 
Wachens, bald in dem des Schlafs weilt und dann jenseits 
des Traumschlafs in die Tiefen der Traumlosigkeit hinab- 
tauchend einen Vorschmack vom Frieden des All-Einen ge- 
nieBt, sprechen die Gleiehnisse 117 : 

-Wie sich ein grofier Fisch an beiden Ufern entlang 
bew r egt, am ostlichen und am westlichen, ebenso bewegt 
sich dieser Geist an jenen beiden Statten entlang, an der 

*) Unter denen sei hier die kanonische Literatur der Buddhisten 
hervorgehoben. Ich glaube mir Dank bei manchen zu verdienen, wenn 
ich inbezug auf diese den inhaltvollen. schonen Aufsatz von Mrs. Rhys 
Davids ervvahne: Buddhist Parables and Similes (The Open Court, Chicago, 
Sept. 19081. 
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Statte des Traumes und der Statte des Wachens. Wie hier 
im Luftreich ein Falk oder ein Adler von seinem Flug er- 
mudet die Fliigel zusammenschlagt und sich zur Rasi duckt, 
ebenso eilt dieser Geist zu jener Statte hin, wo er sehlafend 
keinen Wunsch fiihlt, keinen Traum schaut.“ 

Das Hervorgehen alles Daseins und alles Wissens aus 
der Wesenstiefe des All-Einen beschreiben Gleichnisse, zu- 
erst dreimal in archaischer Steifheit dasselbe Motiv kaum 
variierend, dann zu Neuem fortscbreitend: 

„Wie, wenn eine Trommel geschlagen wil’d, man nicht 
die Tone draufien gi’eifen kann: greift man aber die Trommel 
oder den Trommelschlager, so hat man auch den Ton ge- 
griffen — 

„Wie wenn eine Muschel geblasen wird, man nicht die 
Tone draufien greifen kann: greift man aber die Muschel 
oder den Muscheiblaser, so hat man auch den Ton ge- 
griffen — 

„\Vie wenn eine Laute gespielt wird, man nicht die 
Tone draufien greifen kann: greift man aber die Laute oder 
den Lautenspieler, so hat man auch den Ton gegriffen 1 ) — 


*) Man wird dies dreifache Gleichnis zunachst gewifi dahin ver- 
stehen, daB das Allwesen dem Instrument verglichen wird, welches die 
Tone hervorbringt, die Welt der Kreaturen aber den Tonen. Dazu pafit 
auch das nachste Gleichnis vom Feuer und Rauch. Das dann folgende 
Gleichnis indessen (s. oben im Text) vom Salz und Wasser kann auf eine 
andre Auffassung des ersten dreifachen Gleichnisses deuten. Das Salz, 
das man fur sich allein nicht herausschopfen kann. das vielmehr an die 
andre, greifbare Wesenheit (das Wasser) gebunden ist, entspricht ja dem 
Allwesen, das Wasser den konkreten Dingen. Waren danach nicht auch 
die Tone, die an sich selbst nicht festgehalten werden konnen, vielmehr 
als das Allwesen zu verstehen. die greifbare Trommel. Muschel, Laute 
aber als die Kreaturen? Ich halte nicht fur unmoglich. daB in der Tat 
eine Vermisehung verschiedener Auffassungen vorliegt. Je nachdem an 
das Verhaltnis des Hervorbringenden und Hervorgebrachten oder an das 
des Greifbaren und Ungreifbaren gedacht wird, ordnet sich die Ent- 
sprechung zwischen der dargestellten Sache (Weltgrund und Welt) und 
dem sie darstellenden Bilde (Instrument und Tone' 1 bald auf die eine bald 
auf die andre Weise. 
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.,Wie von einem Feuer, auf das feuchtes Hob; gelegt 
ist, naeh alien Seiten Rauchwolken ausgehen: so wahrlich 
ist dieses groBen Wesens Aushauch dei’ Rigveda, der Yajur- 
veda, der Samaveda, die Atharvan- und Angiraslieder, die 
Erzahlungen, Geschichten der Vorzeit, Wissenschaften, 
Upanishaden 1 ), Verse, Lehrsatze, die andre Erklarung und 
die Erkldrung. Das alles ist sein Aushauch. “ 

Und weiter im selben Abschnitt kurz darauf, ebenfalls 
iiber das Verhaltnis von Weltgrund und Welt: 

„Wie ein Salzklumpen. den man in Wasser geworfen 
hat, im Wasser zergeht und man ihn nicht herausnehmen 
kann, wo man aber schopft, da ist es salzig: so wahrlich 
verhalt es sich mit diesem groBen Wesen, dem endlosen, 
grenzenlosen, das nichts als eine Erkenntnismasse ist; aus 
diesen Wesen erhebt es sich und mit ihnen verschwindet 
es wiederum’). 

Eigentliche Erzahlungen, die sich zu einer wenn auch 
maBigen Lange ausdehnen, wie in den buddhistischen Texten 
oder dem Neuen Testament, finden sich unter den Gleich- 
nissen der Upanishaden kaum. Den literarischen Gewohn- 
heiten dieses Altei’tuins war es offenbar noch fremd, ein 
bloBes Gleichnis zu solcher Dimension und solcher Selb- 
standigkeit anwachsen zu lassen 3 ). Auch der Inhalt, auf 

‘) Vermutlich sind hier die Belehrungen fiber die Verehrungsform 
des hochsten Wesens (S. 158) gemeint, die unsern Texten den Namen ge- 
geben haben, nicht diese Texte selbst. 

•) An einer andern Stelle (Chand. Up. VI, 13) wird dies selbe Gleich- 
nis zu einer formlichen Auffiihrung umgeformt. Der Lehrer laBt den 
Schuler ein Stuck Salz in Wasser legen und am nachsten Tage damit 
wiederkommen. „Gib mir das Salz.“ Es ist nicht da. „Schiiirfe von 
dem Wasser. “ Es ist salzig. .Obwohl Es (das Ewige) hier ist, nimmst 
du es doch nicht wahr. mein Teurer. Aber es ist hier. 1 Ahnliche In- 
szenierung von Gleichnissen findet sich bei den Buddhisten. 

3 ) Einer kurzen Erzahlung immerhin nahe kommt das Gleichnis von 
dem Mann, der aus seiner Heimat fortgeiiihrt ist und sich dann dorthin 
zuriickfindet (Chand. Up. VI, 14, vgl. oben S. 161). Doch beachte man, 
dafi nicht direkt erzahlend gesagtwird; ,Einstmals geschah es, dafi man 
einen Mann mit verbundenen Augen aus dem Lande der Gandhara her- 
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dessen Verdeutlichung es abgesehen war, begiinstigte das 
nicht. Es handelte sich ja urn tiefe aber sehr einfache Er- 
kenntnisse und um ein ebenso einfaches Verhalten hier der 
Erkennenden dort der Nichterkennenden. Dem entspricht 
es, dafi diesen Gleichnissen meist alle dramatische Aktion 
fremd ist, das Aufeinandertreffen von Willen und Widen, 
von Wirkung und Gegenwirkung. Vielmehr pflegt ad- 
bekanntes Verhalten von Naturwesenheiten besproehen zu 
werden, Gewohnheiten der Tiere, einfachste menschliche 
Erlebnisse. So schlichten Bildern fehlt es doch nicht an 
Eindringjichkeit und auch nicht an Weihe. Konnen Ver- 
haltnisse und Vorgange der geistigen Welt, des geistdchen 
Lebens dem Verstehen und Empfinden wirksamer nah ge- 
bracht werden als durch die Gleichnisse, an die hier kurz 
erinnert werden moge? Vom Einssein ader Dinge im Brah- 
man das Gleichnis von den Stromen, die gen Morgen oder 
gen Abend fliefien und alle zu lauter Ozean werden. Vom 
Darinnensein des Einen in ader Vielheit jenes Gleichnis von 
dem im Wasser aufgelosten Salz, das sich nicht heraus- 
schopfen lafit und durch das doch jeder Tropfen salzig ist. 
Vom Versinken des Geistes in traumlosen Schlaf der Ver- 
gleich mit dem, der von einem geliebten Weibe umschlungen 
kein BewuGtsein hat von dem, was drauGen und was drinnen 
ist. Vom Hinwegsehen des Alltagsmenschen iiber das Brah- 
man, vom Sichhinfinden des Lernenden, Strebenden zum 
Brahman die Gleichnisse hier von dem verborgenen Gold- 

fuhrte* usw., sondern mit Bewahrung der vergleichenden Form: .Wie man 
einen Mann . . . herfukren mochte"' ustv. In den folgenden Abschnitten 
allerdings ohne ein -Wie u : ,Um einen kranken Mann sitzen seine Ver- 
wandten herum“ usw., nnd: .Einen Mann an den Handen gelesselt fiihren 
sie heran“ usw. Doch das sind nicht eigentlich Gleichnisse, sondern in 
den betreffenden Situationen wird ohne jeden Vergleich das Wirken des 
All-Einen direkt aufgewiesen (verfehlt ist Deussens Yersuch, Sechzig 
Upan. 159, im Einklang mit Sankara den Passus vom gefesselten Dieb zu 
einem Gleichnis umzudeuten'!. Wenn bei diesen Abschnitten und bei den 
ihnen benachbarten Gleichnissen derselbe stehende Schlufisatz wiederholt 
wird, wird eben Cngleichartiges als gleichartig behandelt. 
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schatz, iiber den der Nichtwissende achtlos immer wieder 
hingeht, dort von dem Mann, den man mit verbundenen 
Augen in die Irre gefiihrt hat: und nun wird ihm die Binde 
abgenommen, und von Dorf zu Dorf fragt er sich nach der 
Heimat zuriick. Vom Nichthaften boser Tat am Wissenden, 
Erlosten das spater so oft wiederholte Gleichnis vom Wasser, 
das an der Lotosbliite nicht haftet. Diese Gleichnisse be- 
anspruchen nicht poetisch zu sein, sondern nur das Ver- 
borgene, Geistige durch Naheliegendes und Natiirliches zu 
verdeutlichen. Aber ungesucht weht hier oft doch auch ein 
Hauch der Poesie hinein, wenn der Gedanke hin und her 
spielt zwischen den beiden Vorstellungen, die so leicht und 
vollkommen in einander aufgehn: wenn von hiiben diese 
Bilder aus Natur und Menschenleben auf die Geheimnisse 
des Jenseits hinzeigen, und wenn von driiben das Unerfafi- 
bare sich herabneigt, um das Gewand des Sichtbaren an- 
legend selbst sichtbar zu werden. 

Der Form des Gleichnisses steht die des Ratsels nah. 
Schon die alte Vedapoesie, die hierin offenbar eine aus noch 
fernerer Vorzeit stammende Neigung bewahrt, liebte es 
Ratsel aufzugeben und zu raten 118 . Begreifhcherweise zeigt 
sich auch in den Upanishaden, der in ihnen herrschenden 
Weltanschauung und Sinnesart entsprechend, fortwahrend 
das Gefallen an ratselhaft dunklem Ausdruck und an der 
Treffsicherheit des Klugen, der das Geheimnis durchschaut. 
Prajapati 119 belehrt seine Nachkommen, die Gotter, Menschen, 
Damonen. Zu jeder der drei Wesensklassen spricht er die 
eine Silbe, die auch im Donner zu horen ist: da. ..Habt 
ihr es verstanden?“ r Wir haben es verstanden“ — und in 
der Tat haben riehtig die einen verstanden damyata, die 
andern datta, die dritten dayadhvam (s. oben S. 188). Eigent- 
liche Ratsel sind doch in den Upanishaden auffalligerweise 
ganz selten. Eins der wenigen, die sich dort finden, ist 
folgendes: „Wer das junge Tier kennt samt seiner Wohn- 
statt, samt seiner Bedachung, samt dem Pfosten, samt dem 
Strick: der wehrt die sieben Hasser, die feindlichen Vettern 
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ab. u Das zu raten — es gerade so zu raten, wie der Auf- 
gebende verlangte — ware gewifi selbst den alten indischen 
Kennern nieht leicht gewesen, und auf wirkliches Raten 
war es denn auch wohl kaum abgesehen. Die Upanishad 
selbst gibt die Losung: „Fiirwahr dies ist das junge Tier: 
dieser Odera in der Mitte. Dies ist seine Wohnstatt (hier 
wies man, scheint es, auf den Korper). Dies ist seine Be- 
dachung (man wies auf den Kopf)“, usw. 

Von sehr viel groBerer Bedeutung als diese Weise, 
Spielereien des Gedankens spieleriseh in Szene zu setzen, ist das 
letzte hier zu beschreibendeMittel, dasdenUpanishadverfassern 
zuGebote stand, in die Eintonigkeit ihrerProsa erhohtes Leben 
und Schonheit zu ergieBen: die Einfiigung von Versen. 

Schon die altere Zeit kannte nicht allein in der kunst- 
mafiigen Erzahlung den Weelisel von Prosa und Versen. 
Auch die lehrliafte Prosa pflegte hier und da ihren Schritt 
fiir einen Augenblick anzuhalten, um einem Vers Raum zu 
lassen 130 . Der faflte bald das Dargelegte fiir das Gedaclit- 
nis als versus memorials zusammen oder er bestatigte dessen 
Wahrheit, hob seine Bedeutung und Merkwurdigkeit in 
pointiertem Ausdruck hervor. Zuweilen griff man da nach 
altvorhandenen Versen etwa des Rigveda. Anderwarts scheint 
es, daB diese Verse neu gedichtet sind, eben um an der 
betreffenden Stelle angefiihrt zu werden. 

In gleicher Weise nun verfuhren die Upanishaden. 
Zuweilen gaben sie auch statt eingeschobener Verse versi- 
fizierte Einleitungen einer folgenden Darstellung: in Vers- 
form wurde das Tliema vorangestellt, das man dann in 
prosaischer Erlauterung jener Verse ausfuhrte. In die Sphare 
wirklicher Poesie erhob sich all das kaum; meist blieb es, 
wie so Vieles in den Upanishaden, in zuweilen recht iibler 
Pedant erie befangen 1 ). 

*) Man sehe die Verse von Chand. L'p. VII, 26, 2 tiber den Schauen- 
den, dessen beschranktes Dasein sicb zu vielfaltiger Fiille erweitert : 

„Er ist einfaeh und ist dreifach, und funliach ist er ebenfalls. 

Siebenfach ist er, dazu neunfach, und auch als elffach kennt man ihn. 

Einhundert zehn und eins ferner, und zwanzig Tausende an Zahl." 
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Mit solchen an sich unerheblichen Anfangen aber hatte 
man einen Weg betreten, der weiter fiihrte. Der Einzel- 
vers oder die kleine Yersgruppe konnte zu langeren Vers- 
reihen anwaehsen, denen auf diese Weise gewichtigere Geltung 
zuteil wurde. Vor allem aber konnte das Sichregen der 
Phantasie starker und freier werden. Bilder konnten die 
Schliehtheit der Gedankengange schmiicken. Das durch die 
neu sich auftuende Ideenwelt wachgerufene Fiihlen konnte 
seinen Ausdi’uck suchen. 

In dieser weiter und hoher sich entwickelnden Ge- 
stalt erscheinen Verse innerhalb der altesten Gruppe 
der Upanishaden freilich noch selten. Eine einzige, die 
Isa Upanishad, besteht fast ganz aus Versen: einer kurzen 
Versreihe, doch eben durch das Fallenlassen der Prosa wichtig 
fur die Entwicklungsgeschichte der Upanishadform. Im ubrigen 
findet sich in den alten Upanishaden eine aufierlich und 
innerlich bedeutende Versmasse eigentlich nur an einer 
Stelle 121 : in jener Rede des Yajfiavalkya, die von der Schil- 
derung des wachen Daseins durch die Zwischenzustande von 
Traumschlaf und Tiefschlaf zum Tod und dem Eingehen in 
das Brahman fortschreitet (S. 154). Zuerst setzen die Verse 
dort ein, wo vom Traumschlaf die Rede ist. „Da sind-‘, 
heifit es in der Prosa iiber die Schopferkraft des Geistes im 
Traum, ., nicht Wagen, nicht Gespanne, nicht Wege. Sondern 
Wagen, Gespanne, Wege schafft er sich. Da sind nicht 
Wonnen, Freuden, Liiste. Sondern Wonnen, Freuden, Liiste 
schafft er sich. Da sind nicht Seen, Lotosteiche, Fliisse. 
Sondern Seen, Lotosteiche, Fliisse schafft er sich. Denn 
er ist der Schopfer." ..Dariiber-, wird dann fortgefahren, 
„gibt es diese Verse- : 

..Das, was des Leibes ist, zur Ruhe bettend 
Blickt er, der Wache, auf der Sinne Schlummer, 
Trankt sich in Glanz und kehrt zur Heimat wieder, 
Der Schwan, der einsame, der Geist, der goldne/ 
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,,Das niedre Nest behutet ihm der Odem 
Er, der Unsterbliche, entfliegt dem Neste. 

In freier Lust sehweift er umlier unsterblich 
Der Schwan, der einsame, der Geist der goldne." 

„In Traumeswelten auf und nieder schweifend 
Ersehafft der Gott sieh vielerlei Gestalten. 

Jetzt scheint mit Frau’n er Liebesspiel zu treiben, 
Jetzt lacht er, Sehreckensvolles jetzt erblickt er.“ 

„Seinen Lustgarten*) nur sieht man; 

Niemand vermag ihn selbst zu sehn.“ 

Am reichsten aber mit Versen gesehmiickt ist der Ab- 
sehnitt derselben Rede vom Erlosten und vom Brahman. 
Da heiBt es zuerst: 

,,\Yenn sich, was ihm das Herz fiillte, alles Wiinschen 

hat abgelost, 

Geht der Sterbliehe unsterblich in das Brahman 

hienieden ein.“ 

Bald folgt dann eine Reihe von vierzehn Yersen in wechseln- 
den VersmaBen, jenes selbe Thema ausfiihrend und den 
verherrlichend, der das Wissen von diesen Geheimnissen 
besitzt. Einiges davon ist uns sclion friiher begegnet 8 ). 
Da heiBt es noch: 

,,Dieweil wir hier sind, wird dies Wissen unser. 

Hat man es nicht erkannt, folgt schweres Unheil. 
Unsterblich werden sie, die dies erkennen. 

Die Andern gehen ein ins Reich des Leidens." 

,,Unterhalb seiner Hoh durchkreist die Zeit mit Jahr 

und Tag die Bahn. 

Ihm huld’gen als der Lichter Licht die Gotter, als 

Unsterblichkeitv' 

Gegen SchluB des Ganzen noch ein einzelner Yers: 


1 ) Im Leib .des Schlafenden, den der Geist verlassen hat. ist Atem 
und Leben zuriickgeblieben. 

2 ) Der Leib ist gemeint 
h Siehe S. 77f. 92. 131. 
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,,Dies ist die ew’ge Grofie des Brahmanen. 

Sie wachst noch sehwindet nicht durch Frucht der 

Werke. 

Man suche ilire Spur. An ihrem Finder 

Kann keines bosen Werks Befleckung haften.“ 

So halt hier die Poesie des Brahman, der weltabgewandten 
Hingabe an ein Jenseitiges, ihren Einzug. Man will nicht 
lehrhaften Gehalt vortragen. Die Gliicksehgkeit des Be- 
sitzes, der dem Erkennenden, tief Ergriffenen zu teil ge- 
worden ist, kann nicht schweigen. Sie breitet triumphierend 
ihr eignes Bild und des Brahman Herrlichkeit aus ; sie redet 
vom Elend der Andern, dem sie selbst entronnen ist. Von 
Ordnung und Aufbau ist wenig vorhanden. Wiederholungen 
sind haufig. Die Sprache ist schlicht, an Schmuck nicht 
reich. Hier und da erscheint doch ein schwungvolleres 
Wort, ein schoner bildlicher Ausdruck — der Geist als der 
einsame Schwan — , eine eindringliche Haufung von Bei- 
worten, wie wenn vom hochsten Wesen gesagt wird: 

„Staubfrei, jenseits des Raumes, test, ungeboren das 

grofie Selbst.- 

Vorstufen dieser Poesie reichen bis zuni Rigveda zuriiek. 
Sie selbst bereitet ihrerseits den Dichtungen der jiingeren 
Upanishaden, dann des Buddhismus, des Jainatums den Weg. 
Halt man sie etwa mit Texten wie dem Dhammapada oder 
dem Suttanipata der Buddhisten zusammen, so kommt diesen, 
wie sieli von selbst versteht, in der Entfaltung von Form 
und Inhalt, im Reichtum der Erfalirungen tiber das Hin- 
und Herwogen des Seelenlebens, in der eindringliehen Kraft 
der Beredsamkeit der hijhere Rang zu. Aber neben der 
Bliite werden wir auch die Knospe nicht gering achten. 
Das gilt von dieser Poesie, wie es von den alten Upanishaden 
iiberhaupt gilt. 
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Wir blicken auf die dargestellten Gedankenmassen zuriick, 
um kurz und scharfer als es der obigen notwendig an vielen 
Einzelheiten haftenden Besprechung moglieh war, einige der 
herrschenden Grundziige hervorzuheben. Und wir versuchen 
fiir das Ganze den Platz zu bestimmen, den es in weiteren 
Zusammenhangen einnimmt. 

In ferner Yergangenheit hatte sich der Zauberer zum 
Priester entwickelt. So fangt in der Zeit der Upanishaden 
der Zauberer-Priester an, Philosopli zu werden. Phantasti- 
sches Xachdenken von Teclmikern des Opfers schlagt eine 
Richtung ein, in welclier sich deren wirre und dumpfe 
geistige Bediirfnisse immer mehr lautern. Man sucht nach 
der einen beherrschenden Macht alies Daseins, dessen einer 
Wurzel. Durch solche Erkenntnis zum Mittelpunkt hin 
vorgedrungen wird man mit einem Schlage den ganzen 
Umki’eis bemeistern. 

Die Weise der Gedankenfuhrung ist auf der einen Seite 
noch im alten Zaubertum befangen, wo ,.Xeun ist Eins, und 
Zehn ist keins." Aber hier und dort beginnt sich aus dem 
Wirrwarr die Kraft und Kunst philosophischen Denkens zu 
erheben: Bewufitsein kann es nur geben, wo die Zweiheit 
des Sehers und des Gesehenen, des Erkenners und des Er- 
kannten da ist; im Reich des All-Einen aber wen sollte der 
Erkenner erkennen? Da bhckt aus den Worten Seher, Horer, 
Erkenner, aus den Worten Gesehenes, Gehoi’tes, Erkanntes 
der Gegensatz von Subjekt und Objekt hervor und schickt 
sich an, die Fiille seines philosophischen Inhalts zu ent- 
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falten. Ahnliches Sichaufhellen des Horizonts, Hervortauclien 
der Philosophie aus priesterliclien und Zauberspharen hatte 
sich im Abendland vielleicht im Bereich des Druidenwesens 
ereigiiet, wenn dieses, nielit gestort uild zerstovt von fremder 
Ubermacht, dazu gelangt ware das entsprechende Entwiek- 
lungsstadium zu durehleben. 

So steht das all-eine Wesen der Upanishaden am Be- 
ruhrungspunkt zweier geistiger Welten. Hier unbezwing- 
bare groteske Phantasie, dort Abstraktion, die sich von jener 
zu befreien trachtet: sie haben ilire Faden durcli einander 
geschlungen. Die Abstraktion, alles Sichtbare und Erkenn- 
bare, jede Begrenzung und Bestimmtheit mit leidenschaft- 
licher Energie abtuend, heftet dem hochsten Wesen ihr 
„Xein, nein“ an; sie versenkt es in gestaltlose Unermefi- 
lichkeit, wie unendlich weit jenseits der kunstverwandten 
Gestalt enfiille von Platons Ideenreich! Aber wenn jenes 
,,Nein, nein“ die Tafel rein gewischt zu haben scheint, sind 
nicht doch Spuren und Schatten alter Bilder darauf zuriick- 
geblieben, die zu neuen Formen, zu neuer Unfbrmlichkeit 
wiederzubeleben the Phantasie geschaftig ist? Da erhalten 
sich am Ubersein Ziige, die von der Opferweisheit her- 
kommen. Jenes verkbipert sich in der Silbe Om. Es 
schickt sich an, von den bizarren und gewalttatigen Kiinsten 
des Yoga sich in Beschlag nehmen zu lassen, dieser unent- 
wirrbaren Mischung von Philosophie und Zauber. Es ver- 
wandelt sich in den Gott Brahman und geht in dieser Ge- 
stalt den Zeiten entgegen, wo es vier Gesichter haben und 
aus der Lotosblume entspringen wird. Der indische Geist 
besafi das Geheimnis, die erhabene Leerheit des reinen Ge- 
dankens und die Buntheit solcher Bilder zugleich auf dem 
Gesichtsfeld erscheinen zu lassen. 

Die Konzeption des all-einen Wesens nun stellte zuerst, 
oder doch zuerst mit voder Entschiedenheit, der diesseitigen 
Welt ein Jenseits gegeniiber. Das Jenseits des alten Veda- 
glaubens war nicht mehr gewesen als eine Yerliingerung 
des Diesseits durcli weitere, ei-fi’eulicliere oder qualvolle 
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Regionen. Das Brahman selbst hatte seine Laufbahn an- 
getreten als eine diesseitige Potenz unter andern gleieh- 
artigen, deni Kshatra (S. 48) zwar iiberlegen, aber doch mit 
ihm in fester Korrelation stehend. Das wurde jetzt anders. 
Die eine groBe Macht, die alle Wirksamkeiten im Diesseits 
allein an sich zog und in sich vereinte, erwies sich in der 
Ftille und Art ihres Seins als etwas toto genere Einziges: 
und als solches fing sie nun an, bei sich selhst seiend auch, 
ja vor allem, unvergleichlich viel bedeutender als das 
Darinnensein im Diesseits, ihr Dasein jenseits der Welt zu 
fiihren. Jene alte, vom rigvedischen Dichter leicht hinge- 
worfene und vielleicht bald fast vergessene Wendung von 
dem einen Viertel des Hochsten, das alle diese Wesen ist, 
und andrerseits seinen drei Vierteln, die unsterblich im 
Himmel sind, empfing jetzt vollen, vertieften Inhalt. Ver- 
schwunden aber, in bloBen Trug und Schein aufgelost war 
das vierte Viertel, um den Ausdruck des alten Poeten fest- 
zuhalten, keineswegs. Dem Jenseits gegeniiber behielt auch 
das Diesseits seine Wirklichkeit, dem Einen gegentiber die 
Vielheit. Spricht man kurzweg vom „ All - Einen“ der 
Upanishaden, darf man nicht vergessen, daB dieses genau 
genommen — wenigstens ftir die in den Upanishaden weit 
vorherrschende Auffassung (vgl. S. 84 f.) — nicht das einzige 
Seiende ist, sondern nur in allem Sein das einzige Be- 
herrschende, Feststehende, Wertvolle. Die Vielheitswelt 
blieb immer noch das ,.Wahre“, wenn auch ,,des Wahren 
Wahres“ zu sein nur dem Einen vorbehalten war. Fiir 
jetzt hatte sich das Denken der Betrachtung und Durch- 
arbeitung des Vielen noch nicht so weit zugewandt, daB 
dies in dem anschaulichen Kontrast, wie spater die Samkhya- 
lehre ihn herausarbeitete, dem Einen als gewaltiger, ja fast 
ebenbtirtiger Antagonist hatte entgegentreten konnen. Aber 
— unbeschadet dessen, daB der Ursprung der Vielheitswelt 
auf einen Schopferakt des Einen im Anfang der Dinge 
zuriiekgefuhrt wurde — die Gegeniiberstellung beider Reiche, 
beider Seinsformen, des einen positiven Werts und der 

Olden berg: Upanishaden. 13 
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vielen negativen, war doch an sich schon jetzt durchaus 
vorhanden und trug die Kraft in sich, immer entschiedener 
die HeiTschaft tiber das Denken an sich zu ziehen. Jeglicher 
Gegensatz innerhalb der Vielheitswelt, wie der von GlUck 
und Leid, verblafite vor der allem, dem verganglichen Gliick 
wie dem Leid, gemeinsamen Gegentiberstellung gegen das 
unvergangliche Eine. Alle Ziele erschienen wertlos neben 
dem einen Ziel der Erlosung. 

Es wurde eben schon beriihrt, wie nach gewissen Seiten 
der grofie Gegensatz, auf den hier Alles hinaushef, noch 
weitere, der Zukunft vorbehaltene Durcharbeitung verlangte. 
Hier sei ferner auf Folgendes hingewiesen. Aus jener Gegen- 
uberstellung von Seher, Horer, Erkenner und Gesehenem, 
Gehortem, Erkanntem, also mit einem Wort des erkennen- 
den Subjekts und des Erkenntsnisobjekts, hatte man, wie 
wh sahen, schon jetzt die Folgerung gezogen, daB das Sub- 
jekt des Erkennens nicht dessen Objekt werden konne, der 
Erkenner selbst unerkennbar sei. Da lag es nicht fern, das 
Subjekt nun auch weiter von alien den Bewegungen, die 
sich in der Welt der Objekte vollziehen und ftir diese Welt 
charakteristisch sind, loszulosen, die Kraft des Wirkens, 
Handelns dem Erkenner abzusprechen. Eben dahin drangte 
die Beschaftigung mit einer andern Gegentiberstellung, die 
dem Denken offenbar vorsehwebte, aber doch erst auf dem 
Wege dahin war, sich in voller Bestimmtheit durchzusetzen : 
von Werden und Sein. Selhstverstandlich kornite die Dies- 
seitswelt nur auf der Seite des Werdens stehen, wahrend 
das Absolute schon als der sichere Hafen ftir die Flucht 
vor dem Tode, fur das Ruhebediirfnis in den Mtihsalen der 
Seelenwanderung zur Seite des Seins hinneigte. GewiB ware 
es den Denkern der Upanishaden nicht in den Sinn ge- 
kommen, in jene hochsten Regionen, wo es keine Zweiheit 
und darum auch kein BewuBtsein gibt, irgend welcher Be- 
wegung des Werdens, Geschehens, Handelns Eintritt zu ver- 
statten. Im Diesseits aber liefien sie das Absolute, seiner 
Vorgeschichte entsprechend, als Schopfer und Regierer 
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handelnde Allmacht betatigen. So blieb hier eine Verflech- 
tung des Seienden ins Werden librig, deren Beseitigung, je 
scharfer der Gegensatz von Werden und Sein sich zuspitzte, 
um so dringender gefordert scheinen muBte. Ob und wie 
diese Aufgabe gelost worden ist, wird spater zu betrachten 
sein. — 

Man hat die Upanishadenlehre in die nachste Nahe von 
Kant und Schopenhauer gestellt. 

Ich mochte, was dartiber zu sagen scheint, an eine Be- 
merkung ankniipfen, die neuerdings von philosophischer Seite 
(Simmel) geraacht worden ist 122 : wobei sichzugleich Gelegen- 
heit finden wird, die im Eingang dieses Abschnitts hervor- 
gehobenen Motive der Upanishadspekulation weiter zu pra- 
zisieren. Zwei prinzipielle Versuche seien geschehen, das 
zu vollbringen, worauf das philosophische Denken als solches 
eingestellt ist, die Ganzheit des Seins zu ergreifen, eine 
Verstandlichkeit dafiir zu schaffen, daB der denkende Geist 
von dieser Ganzheit beruhrt ist und auf sie antwortet: der 
eine der Weg der Mystik, der andre der Kants. Die Mystik 
etwa Meister Eckharts sammelt die Ganzheit der Welt in 
einenPunkt: Gott, der „weder dies noch das" ist, sondern 
alles ,,ein und einfaltig in sich selber.“ Dies Eine aber ist 
nichts andres als das Innerste unsrer eignen Seele, deren 
letzter, einfacher Lebenspunkt, das „Funkchen -t , mit Gott 
eins und nicht nur vereint. -Mein Auge und Gottes Auge 
ist ein Auge und ein Gesicht." In jenen Grund der eignen 
Seele uns versenkend gelangen wir zum Grund alles Seins, 
erleben wir unmittelbar dieses als Ganzes. 

In andrer Richtung verlauft der Weg Kants. Hier ist 
das Grundmotiv, daB im ErkenntnisprozeB der Weltinhalt 
in die Formen eingeht, die der erkennende Geist in eigner 
Aktivitat jenem aufpragt. So wird die Unerschopflichkeit 
der Welt im Geist gesammelt; das Chaos, vom Geist die 
Form empfangend, wird zu dem, was wir Natur nennen, 
jenem Zusammenhang, in dem alle Mannigfaltigkeiten sich 
zu einer durch Gesetze zusammengehaltenen Einheit ordnen. 

13 * 
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In diesem Sinne schreibt der Verstand der Natur ihre Ge- 
setze vor, bring! die Natur so tiberhaupt erst zustande: die 
Natur d. h. das Weltdasein, sofern es in unserm BewuBtsein 
ist und in ihm sich zu einem Ganzen formt — denn von 
den Dingen, auBer insoweit sie unser BewuBtseinsinhalt sind, 
konnen wir tiberhaupt nicht sprechen. 

Also um die Gegensatzlichkeit der mystischen Losung 
des Weltproblems und der Kants kurz zusammenzufassen : 
dort unmittelbare Durchdringung von Seele und Welt; bier 
das BewuBtsein das Weltmaterial zur Welt formend. Das 
Ganze der Welt wil’d ergriffen in seiner Reduktion dort auf 
die formlose Substanz, hier auf die inhaltlose Form. 

Meint man die Upanishadgedanken in der Nachbar- 
scliaft Kants zu finden, so hat man, scheint mir, fur diese 
Ortsbestimmung von jenen beiden Polen den falschen ge- 
wahlt. 

Soviel ist zunachst klar, daB es den Upanishaden durch- 
aus fern liegt, die erkenntnistheoretischen Probleme, an 
denen bei Kant Alles hangt, aufzuwerfen oder gar in den 
Vordergrund zu stellen, auf Unterscheidung dessen hinzu- 
arbeiten, was in unserm Weltbild von den Dingen kommt 
und was von dem sie auffassenden Erkenntnisorgan. Wie 
wdren auch solche Fragestellungen hier zu erwarten? Es 
war ja das einzig Nattirliche, daB jugendliches Anschauen 
und Denken zuvorderst durcli lange Zeiten geradeaus und 
unbefangen in das Weltdasein hinaus, in das Seelenleben 
hinein blickte, ehe es anfing, den Vorgang dieses seines 
eignen Wirkens — anders als etwa in elementarster Weise — 
zu analysieren, den Apparat zu untersuchen, durch den man 
die Dinge und sich selbst sieht: wo dann erst der Gedanke 
entstehen konnte, dafl wesentlichste Ziige des ersclieinenden 
Bildes auf die Konstruktion dieses Apparats zuriickzufiihren 
sein mochten. Und auch abgesehen von jeder naheren Ana- 
lyse des Erkenntnisvermogens, schon diese allgemeine Er- 
wagung den Upanishaden zuzuschreiben erscheint mir als 
Mifiverstandnis, die Welt existiere fiir mich nur, sofern sie 
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in meinem BewuBtsein vorhanden ist, so daB sie nur Er- 
scheinung im Sinn Kants ist. 123 Ein Gedanke so durchaus 
im Stil einer andern Welt, eines andern Zeitalters gedaeht, 
wie etwa gegeniiber der naturwiichsigen und phantastischen 
Betrachtung des Sternenhimmels im Veda die Ideen von 
Kopernikus und Kepler. Wo fande sich in den Upanishaden 
die Spur des tlberspringens so weiter Fernen der Geistes- 
gesehichte? Man weist vor allem auf jenes Wort Yajfia- 
valkyas an Maitreyl bin: nicht um des Gatten widen ist der 
Gatte lieb, sondern um des Selbstes (citman) willen — Sohne, 
Besitz, Welten, Gotter, das All ist nieht um seinetwillen 
lieb, sondern um des Selbstes willen. HeiBt das aber wirk- 
lich, wie man gewollt hat, daB das Selbst als das Subjekt 
des Erkennens Trager dieser ganzen Welt ist, die ihre 
Realitat nur dureli jenes hat, ohne jenes niehts ist? Nein, 
vom Erkenntnisvorgang, von der Realitat der Welt, von 
Beziehung dieser Realitat zu jenem Vorgang ist in Ysjfia- 
valkyas Worten ja iiberhaupt nieht die Rede. Gefragt wird 
nicht, wodureh und inwiefern Welten und Gotter sind, 
sondern um wessen willen sie uns lieb sind. Wir lieben, 
sagt Yajfiavalkya, in Wahrheit allein unser Selbst: alle andre 
Liebe fliefit aus dieser Liebe und dient ihr: wobei das in 
der Tat deutlich genug ausgesprochene Bekenntnis zur Selbst - 
liebe 124 doch wohl aufgefafit werden darf als vertieft dureh 
den mitklingenden Gedanken, daB das eigne Selbst das All- 
selbst ist. Dann fahrt Yajfiavalkya freilich fort, vom Lieben 
des Selbst zum Denken des Selbst iibergehend: „Das Selbst 
wahrlich soil man sehen, horen, denken, sich darin vertiefen, 
o Maitreyl. Durch das Sehen, Horen, Denken, Erkennen 
des Selbst wahrlich wird alles dies (Dasein) gewuBt.“ Doch 
auch in diesen Satzen ware es Willkur, einen Anklang an 
Kant zu finden. Wir haben uns schon oben mit der Stelle 
beschaftigt (S. 93). Im Selbst, will der Weise sagen, liegen 
alle Werte; aus dem Selbst stammt alle Lebensftille; so ist 
denn in der Erkenntnis des Selbst alle Erkenntnis be- 
schlossen: ein Gedanke so zu sagen in einer andern Ebene 
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liegend als die Problemstellungen der Erkenntnistheorie, als 
die Kritik der reinen Vernunft. 

So weit nun nach alldem die Weise Kant’scher Re- 
flexion, die „ihren Angelpunkt im Formbegriff hat“ (Simmel), 
von der Fomdosigkeit dieses altindischen Weltbildes ent- 
fernt ist, so allemachst bertihrt sich das letztere mit jener 
zweiten Grundrichtung des Philosophierens: mit der Mystik, 
in deren Wesen es liegt, iiber der Versenkung in die form- 
lose Substanz sich des Hinblickens auf die Form der Er- 
scbeinungen zu entschlagen. 

Wie bei Eckhart, so ruht in den Upanishaden alles Be- 
trachten und Empfinden des Weltdaseins auf dem einen 
machtigen Fundament: auf dem Sichzusammenschliefien jeg- 
licher Existenz in der Einheit des gottlichen Wesens — in 
jener Altheit, die Eekbart „weder dies noch das“, „Nichts‘ ; 
nennt, Yajflavalkya das „Nein, nein“. Und weiter: wie Eck- 
harts „ungeschaffenes Lieht in der Seele“, das ^Fiinkchen^, 
so wohnt der Atman der Upanishaden der Seele als innerster 
Mittelpunkt inne, in dem sich das Allwesen unmittelbar 
offenbart, der das Allwesen ist. Jener Satz des christlichen 
Mystikers, dafi mein Auge Gottes Auge und Gesicht ist, oder 
dafi die Seele und Gott nur eine Seligkeit, nur ein Reich 
ist, konnte einer Upanishad angehoren. 

Unbeschadet aller selbstverstandlichen Verschiedenheit 
in Farbe und Linienfiihrung sind es also die Gedanken- 
gebilde der grofien christlichen Mystiker vielmehr als Kants 
Vernunftkritik, denen die Upanishaden nachst verwandt sind. 
In der antiken Welt, kauri man hinzuftigen, ist es vornehm- 
lich Plotin; im Islam ist es der Sufismus. Zwischen alien 
diesen Formen der Mystik und den Upanishaden drangen 
sich, wohin man nur sieht, die weitgehenden, tiefgreifenden 
Parallelen auf. Und wenn Schopenhauer den Gleichklang 
seines eignen Denkens mit dem der alten indischen Meister 
so nachdrtickhch und voll Ergriffenheit betont hat, spricht 
aus dun weniger der Jtinger Kants, als der von einem Zug 
der Mystik Beruhrte . 125 
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Damit sind wir denn auf das Motiv gefiihrt worden, 
das in den Upanishaden dem Hinstreben des philosophischen 
Intellekts zur Einbeit alles Seins die besondere Farbung 
gibt : die Sehnsucht der Mystik nach dem Ineinanderaufgehen 
des eigenen Ich und des Allseins jenseits von Verganglich- 
keit und Tod. Diese Sehnsucht ergieBt in die Gedanken- 
arbeit der Upanishaden Leben, gibt ihr Fltigel, so wie 
andrerseits die Spekulation jenem wortlosen Drang und Ge- 
nieBen Worte darbietet sein unaussprechhches Geheimnis 
zu offenbaren. 

Der brahmanisch-priesterhchen Herkunft dieser Mystik 
entspricht ihr intellektualistischer Charakter, die starke Be- 
tonung des Wissens. Ebenso die selbstbewufite Weise, wie 
neben der Selmsucht nach Aufgehen des Ich in der Gott- 
heit die Gewiflheit ihres Innewohnens im Ich bestandig zur 
Geltung gelangt. Weiter, damit eng zusammenhangend, 
die tlberzeugung, dafl zum Erreichen des Ziels, zum Sieg 
liber Leiden und Tod nur die — freilich der Mithilfe eines 
Wissenden bediirftige — eigne Geisteskraft fiihrt. 

Es ist hier nicht zu untersuchen, wieweit diese Ziige, 
welche das indische, alteste Exemplar hoherer Mystik be- 
zeichnen — neben ihnen ware noch die ausgesprochen 
pessimistische Beurteilung der Diesseitswelt hervorzuheben 
— auch anderwarts wiederkehi'en. In keinem Fall konnen 
sie die wesentliche Gleichheit aller Exemplare unter einander 
irgend verdecken. Die iiber die Erde reichende Identitat 
des raumlich und zeitlich Entfemten, die den Betrachter 
niedrigster religioser Gebilde so oft erstaunen macht, kehrt 
auf andrer Stufe hier noch einmal wieder. Denn eben hier 
fallen die Zufalligkeiten, die endlosen Moglichkeiten fort, 
die Verflechtungen in tausend wechselnde Beziehungen des 
Lebens, die das religiose Wesen sonst durch so unberechen- 
bar verzweigte Entwicklungsbahnen hindurchftihren. Die 
Verschiedenheit der menschlichen Sprachen macht hier dem 
einen Schweigen Platz, das, wenn es doch von seinem 
inneren Gliick reden muB, nur nach wenigen fast unvermeid- 
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lichen Worten zu greifen weifl, das eigne Einssein mit dem 
einen Seienden zu feiern. Es ist, als ob der Grand und 
Boden, auf dem die Strbme der religiosen und philoso- 
phischen Entwicklung rinnen, so gebildet ware, dafl yon 
alien Seiten die Wasser eben hier in einem Bett zusammen- 
fliefien miissen. 


Das „Brahman“, das im Gedankenreich zur Herrschaft 
gelangt, tragt zunachst selbst noch, wie sein Name anzeigt. 
den Zug des Brahmanentums, des Kastengeistes an sich. 
Aber in seinem Wesen liegt es schliefilich doch, an der 
Zerstorang dieser Schranken zu arbeiten, vorwarts zu weisen 
dahin, wo der Buddhismus stehen wird. Wie die Speku- 
lation iiber dem alten Weltbild eine neue alliiberragende 
Stufe des Seins aufbaut, baut sich im sozialen Dasein der 
Upanishadenzeit abseits von den Kasten der Weltmenschen 
der Stand der Sramana als ein anders und hoher gearteter 
auf. Neben ihm erscheinen auch die Brahmanen als gleich 
den ubrigen Kasten ins Weltleben verflochten. Vergleicht 
man den Sramanastand mit der Brahmanenkaste, so fallt 
der geschichtliche Fortschritt sehr deutlich in die Augen. 
Das Wesen des Brahmanen beraht, man kann sagen, auf 
Zaubereigenschaften. Das Sramanatum beruht auf Wissen 
und mystischem Schauen, oder wenigstens auf dem Streben 
danach : wobei der Zusammenhang mit Zaubertum wolil, wie 
begreiflich, nicht auf einen Schlag gelost, aber doch ge- 
lookert ist. Der Brahmane wird als solcher geboren, als 
Glied einer der Familien, in denen das Brahmanentum erb- 
lich und auf die es beschrankt ist. Sramana dagegen wird 
man als Individuum, durch eignen, personlichen EntschluB. 
So ist der Weg vom Brahmanen zum Sramana ein Fort- 
schreiten von alter Gebundenheit zur Freiheit. 

Zu einer Freiheit zwar, die fur jetzt nur Auserwahlten 
zugute kommt. Der Zugang zu den Geheimnissen ist schwer. 
Die eifersiichtigen Htiter der Mysterien gewahren Wenigen 
ihre Hilfe. Wem solche Gunst nicht vergonnt wird oder 
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wer nieht die Kraft besitzt, das Dargebotene sieh anzu- 
eignen, vollends aber die groBe Masse, die niehtgeistlichen 
Menschen, finden das Heiligtum auch jetzt wie in der alten 
Ordnung der Dinge verschlossen. Hier wirkt ja nieht gott- 
liche Gnade, die sich auch des Geringen und Hilflosen er- 
barmen mag, sondern das eigene Wissen. Ja die Aus- 
schlieBung wird eine noch strengere als zuvor. Die Zauber- 
eigenschaft des Brahmanen lieB sich auch ftir den nutzbar 
machen, der sie nieht selbst besafi; er brauchte nur ihren 
Besitzer zu bezahlen. Eben die innerlichere Auffassung der 
neuen Zeit dagegen bringt es mit sich, daB Wissen und 
Vertiefung des Sramana allein ihm selbst das Heil bringen 
kann. Nur eine zufallige Nebenwirkung ist es, wenn das 
Dasein solcher Geheiligter auch dem DrauBenstehenden er- 
moglicht, durch Gaben und Dienste, jenen dargebracht, 
niederen Preis, den Lohn guter Werke zu erwerben : ein in 
den alten Quellen wenig hervortretendes Anhangsel der Er- 
losungslehre, das man spater mit bezeichnender, in mancher 
Hinsicht bedenklicher Vorliebe kultiviei-t hat. Der Frieden 
und die Glorie des Brahman selbst aber leuchtet in das 
Leben des Alltagsmenschen nieht hinein. Wohl ist alles 
Weltdasein vom Brahman durchdrungen. Aber eben aus 
dessen Verflechtung mit der Welt ist ja gerade das Leiden 
erwachsen, vor dem man flieht. Ein Teilhaben am Reich 
des Ewigen gibt es nur, wo jedes Lebensbediirfnis ver- 
schwunden ist auBer dem einen der Aufhebung dieses 
Lebens. Das BewuBtsein hiervon, in den Zeiten der alten 
Upanishaden heram’eifend, befestigt sich immer mehr, wie 
nun neue Generationen an die Gedankenarbeit herantreten, 
um unfertige Fragestellungen und Fragebeantwortungen 
fortzubilden, Widersprtiche auszugleichen, das Zerstreute in 
festem Zusammenhang zu vereinigen. 



Zweites Kapitel. 

Die jtingeren Upanishaden nnd die Anfange yon 
Samkhya nnd Yoga. 

Auf die alte Schicht der Upanishaden, mit der wir uns 
beschitftigt haben, folgt eine zweite. Wie es der fort- 
schreitenden Entwicklung entspricht, heben sich diese Texte 
im ganzen in starker ausgepragter Eigenart von einander 
ab. Gewisse gemeinsame Ziige ihres literarischen Charakters 
sind doch sichtbar. Der Anschlufi an den Typus, den wir 
in der alteren Textgruppe kennen lemten, tritt sehr deut- 
lich hervor, doch zugleich auch ebenso deutlich ein all- 
mahliches Anderswerden. Yon der Weise der alten Brah- 
manatexte lost sich die Darstellungsform immer mehr ab. 
Die Gewohnung wachst, verhdltnismaBig groBere Kompo- 
sitionen zu schaffen, die der Erorterung eines bestimmten 
Problems gewidmet sind und dementsprechend von einer 
gewissen Einheit beherrscht werden. Der Inhalt dieser 
Texte setzt, wie die folgende Darstellung ergeben wird, ein 
Uberschauen weiterer Zusammenhange voraus, die Fahigkeit 
des Gedankens, vielerlei Faden festzuhalten und auseinander 
zu halten. Trotzdem entfernen sich diese Upanishaden von 
ihren Vorgangerinnen nicht sehr weit in der unermiidlichen 
Neigung zu Wiederholungen, zu bestandigem Behaupten, 
wahrend wenig bewiesen wird, zu sprunghafter Abgerissen- 
heit, unvermitteltem Wechseln des Tons. Auch jetzt ver- 
steht sich das Bedtirfnis von selbst, den Gedankeninhalt 
nicht, oder nicht allein, in nackter Abstraktheit zu geben. 
Man will die Schonheiten, Erhabenheiten, Schrecken, die in 
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den Erkenntnissen wohnen . zur Geltung bringen, Bilder 
sehaffen, Hoffnung und Furcht reden lassen, den ganzen 
Menschen ergreifen und umwandeln. Diese Tendenzen 
finden in der wachsenden Unabhangigkeit vora Brahmana- 
stil freiere Bahn. So tritt vor der Prosa die Poesie viel- 
faeh starker hervor als in der vorangehenden Zeit. Statt 
der kurzen philosophischen Hymnen der Veden, der von 
Prosa umgebenen Versreihen, die wir an einigen Stellen 
der alten Upanishaden auftauchen sahen, erscheinen mehr- 
faeh ganze Lelirgedichte 126 . Da sind die Verse oft naeh- 
lassig gebaut. Aber wenigstens in einem Text wie der 
Kathaka Upanishad zeugt manches unvergeBbare Wort, 
manche tiefgriindige Vergleiehung davon, wie die Sprache, 
die hier geftihrt wird, aus dem Innersten kommt. 

Unter den einzelnen Upanishaden dieser Gruppe, die 
spezielle Hervorhebung und Charakteristik verlangen, ist 
die alteste und zugleich zweifellos bedeutendste die eben 
erwahnte Kathaka Upanishad. Ein Anhauch von ve- 
discher Denk- und Redeweise ist in ihr deutlich fiihlbar 18 \ 
Die Upanishad ist auf einer Brahmanastelle aufgebaut, 
welche die kunstgerechte, hochsten jenseitigen Lohn brin- 
gende Schichtung eines Feueraltars lehrt. Der Eingang 
dieser Stelle, in gewohnlicher Brahmanaprosa verfaBt, ist 
nahezu gleichlautend in die Upanishad als deren Eingang 
ubernommen : „Usant, des Vajasravas Sohn, gab seine ganze 
Habe 1 * ) hin. Er hatte einen Sohn mit Namen Naciketas. 
In diesem, der noch Knabe war, erwachte bei der Einher- 
ftihrung der Opfergaben Glauben 3 * * ). Er sprach: ,Vater, wem 
wirst du mich geben?’ (Und so sprach er) zum zweiten, 
zura drittenmal. Jener antwortete ihm (von Zorn) er- 
griffen: ,Dem Tode gebe ich dich’.“ Beide Texte erzahlen 

l ) Als Opferlohn fiir die Priester. 

*) Die Gaben an die beim Opfer tatigen Priester bestehen in Kuhen. 

Der ^lauhe 8 ist die in Freigebigkeit sich betatigende Zuversicht zur 

heiligen Kraft der Priester und ihres Opferns (Zeitschr. der Deutschen 

Morg. Ges. 50, 448). 
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dann vom Hinabstieg des Knaben zum Totenreich, wo ihm 
der Todesgott drei Wtinsche gewahrt. Wie ist aber die 
Kalilheit des Brahmana in der Upanishad umgestaltet und 
vertieft ! Statt diirrer Ritenkunde ein ergreifendes Bild un- 
bezwingbaren Verlangens, das in des Knaben Seele wohnt, 
nach tiefstem, todbefreiendem Wissen. Von jenen ersten 
Prosasatzen gleitet die Upanishad alsbald zu poetischer 
Form hintiber. Der entseheidende unter den drei Wtinschen 
ist der dritte, groBte. Der Knabe sprieht zum Gott: 

„In Zweifel ist gehiillt der Toten Schicksal: 

Sie sind, spriclit dieser. Sie sind nicht, sprieht jener. 

Das will ich wissen. Das sollst du mieh lehren. 

Dies ist der dritte Wunsch, den ich erwahle." 

Der Tod weigert sieh zu enthtillen, wonach selbst die 
Gotter vergebens geforscht haben. Doch Xaciketas laBt 
sich nicht abweisen: 

„Kein andrer ist, der es wie du mir kiinde, 

Kein andrer Wunsch, den ich fur diesen wahle." 

Nun bietet ihm der Gott alle Geniisse der Welt, Reich- 
tiimer, langes Leben. Naciketas besteht unentwegt: 

„Kein Reiehtum mag dem Menschen Gniige geben: 

Was soil uns Habe, wenn wir dich erblickten? 

Wir werden leben, so lang du gebietest, 

Doch jener Wunsch allein ist’s, den ich wahle. 

Alter- und todbefreites Sein erkennend 

Der Alternde, der Sterbliche hier unten: 

Mocht er, auf buntes Gliick und Lust und Wonne 

Hinschauend sich wohl langes Lebens freuen?" 

Man kann vielleicht die Situation jenes alteren Dialogs 
(oben S. 154) vergleichen, wo Yajfiavalkya seinem konig- 
lichen Horer das letzte Wort iiber das Geheimnis der Er- 
losung auszusprechen zogert. „Von nun an rede nur, was 
zur Erlosung dient“, sagt der Konig immer wieder. Aber 
statt der hieratischen Starrheit jenes Textes, welches Leben 
und welche GroBe — eine Vorahnung buddhistischer GroBe — 
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ira Bilde des Naciketas, der ohne Besinnen Gluck und Glanz 
fahren laBt, urn das eine hocliste Gut, das Wissen, das liber 
Alter und Tod hinausfiihrt, dem Gott abzuringen. Endlich 
ist dessen Strauben besiegt: 

.,Dein ist dies Wissen. Fest hast du beharret. 

Mog Frager ich gleieh dir, o Jiingling, finden." 

Und nun gelit der Dialog in ein Lehrgedicht iiber. 
Der Todesgott sprieht vom ewigen Seller, der korperlos in 
den Korpern, beharrend im Nichtbeharrenden weilt, im 
eignen Innern erschaubar: 

..Wer das gesehn, kommt aus des Todes Rachen los.“ — 

Ein andres Lelu’gedicht ist die Svetasvatara Upani- 
shad. Audi mit ihr werden wir uns eingehend zu be- 
schaftigen haben, mit der Schonheit und der Verwirrtheit 
ilirer Verherrliehung des personliehen Gottes ' 2 ®. 

An dritter und letzter Stelle ist der offenbar weitaus 
jlingste der liier in Betraeht kommenden Texte hervor- 
zuheben, die Maitrayana Upanishad. In ihr iiberwiegt 
Prosa, die vielfaeh nach der Weise der alten Brahmanas 
und Upanishaden zu reden versucht, aber dodi den starken 
Abstand von jenen fortwabrend verrat. Grundbestandteil 
ist ein Dialog, genauer zwei ineinander geschaditelte Dia- 
loge. Die Personen, die da auftreten, sind in sehr anderm 
Stil gezeiclmet als in den alten Upanishaden die Lehrer mit 
ihren herdenhiitenden Schiilern oder die Brahmanen, die 
vor dem Konig um den Preis von Killien und Gold dispu- 
tieren. Konig Brhadratha „ergab sieh, da er diesen Leib 
als verganglieh erkannte, der Entsagung und zog in den 
Wald hinaus. Dort vollbrachte er hocliste Kasteiung. In 
die Sonne blickend stand er mit emporgestreckten Armen 
da. Als tausend (Jahre) vergangen waren, nahte sich dem 
Asketen, rauchlosem Feuer gleieh. wie von versengender 
Glut erftlllt, ein Atmankenner, der erhabene SakayanyaA 
Das sind Gestalten, die mit dem Altertum der Vedazeit 
kaum mehr Zusammenliang haben. Sie gehoren dem in- 
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dischen Mittelalter an. In vollem EinMang damit stehen 
die stilistisehen Eigentiimlichkeiten dieser Upanishad. Sie 
deuten, scheint mir, unverkennbar in jiingere Zeit als die 
frtihbuddhistische. Die endlosen Aufzahlungen — so der 
vielen maehtigen Konige, die alle aus dieser Welt haben 
scheiden miissen, oder der Laster, die aus den „GunaV : , 
den Konstituenten des Naturdaseins, stammen — gehen 
durchaus iiber die Dimensionen hinaus, innerhalb deren sich 
die alteren buddhistischen Texte zu halten pflegen. Ebenso 
die tiberlange Reihe von Vergleiehungen, welch e das Elend 
des im Welttreiben gefangenen Geistes schildern (s. unten), 
oder die mafilose Ausdehnung mancher Wortzusammen- 
setzungen: lauter Charakteristika jiingern Stils, die in ihrer 
Gesamtlieit und gegenseitigen Ubereinstimmung wohl nicht 
irre fiihren konnen. 

Ziehen wir, was den Inhalt anlangt, die Zusatze mit 
in Betracht, die an den urspriingliehen Kern dieser Upani- 
shad herangetreten sind und vielfach gerade das Wichtigste 
enthalten, so ergibt, sich ein tiberaus buntscheckiges und 
verwh'rtes Durcheinander von alten Opfervorstellungen, 
ritueller Symbolik und von verhaltnismaBig jungen Philo- 
sophemen. Viele umfangliche Zitate — auch sie ein Kenn- 
zeichen der spate n Zeit — geben Proben verlorener philo- 
sopliischer Texte, die auf wichtige, uns jetzt nur unvoll- 
kommen erkeunbare Vorgange in der Geschichte der Speku- 
lation Licht werfen wiirden. 

Mit diesen Vorgangen miissen wir uns jetzt beschaftigen. 
Sie sind das Bedeutsamste, wovon die hier aufgefiihrten 
Upanishaden berichten oder worxiber sie wenigstens An- 
deutungen geben. 

Die Anfauge des Samkhyasystems. 

Ein ahnlicher Fortschritt, wie in der literarischen Form 
der jttngeren Upanishaden , zeigt sich dort im Stil des 
Denkens. Der Rest von Zaubervorstellungen und phan- 
tastischen Ungeheuerlichkeiten, in die man sich immer noch 
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verirrt, nimmt ab. So haufig und stark die Vertrautheit 
auch dieser Denker mit Opfer und Vedawort hervortritt, 
ihre eigenen Gedanken entfernen sich in ihrem wesentlichen 
Gehalt von da mehr und mehr '). Dafiir wird immer ernst- 
licher und konsequenter versucht, psychologische Tatsachen 
im Gesichtsfeld festzuhalten und zu analysieren. Man 
ordnet, schafft in manchen Punkten neu eine Terminologie, 
die dem Denken Halt gibt. Deutlich ausgepragte Anfange 
von Systembildung werden sichtbar. Die im Grofien wirkende 
schopferische Genialitat des vorangehenden Zeitalters zwar 
hat nachgelassen. Wie hatte auch die Bewegung alsbald 
in gleicher Macht von Hohepunkt zu Hohepunkt fortschreiten 
konnen oline Ruhepause, ohne dab der in kiihnstem Wurf 
eiTungene Gewinn durch stille Arbeit angeeignet, durch- 
gebildet, geklart ware? Man mag es Epigonenarbeit nennen, 
was jetzt zu leisten war. Die zu diesem Werk Berufenen 
aber haben nicht versagt. Sie sind auf den Bahnen, die 
sie eroffnet fanden, vorwarts gegangen. Nicht immer mit 
sicheren Schritten, doch gedankenreich, Klarheit erstrebend: 
so haben sie die Spekulation den Stellen nahergeftihrt, wo 
von neuem grofle Gebilde entstehen konnten, entstanden sind. 

Jene scharfe Zeichnung des Entwicklungsganges, die 
man in der Geschichte der griechisehen Philosophie vor sich 
sieht, das plastische Sichabheben der Denkergestalten und 
Gedankensysteme von einander fehlt auch jetzt. Schwer- 
fliifiig bewegt sich der Strom vorwarts ; nur leise lassen sich 
die Anderungen wahrnehmen, die in seiner Richtung ein- 
treten. So grenzt sich auch das Milieu, in dem vomehmlich 
die Weiterbildung der alten Gedanken sichtbar wild, nur 
unvollkommen gegen seine Umgebungen ab. Aber bis auf 
einen gewissen Grad ist es doch in seiner Besonderheit 

*) In dieser Weise lafit sich, meine ich, die Stellung der alten Samkhya- 
lehre — daft es sich hier um diese handelt, wird sich alsbald zeigen — 
zum Yeda beschreiben. DaB das Samkhya von Hans aus ,nnhrahmanisch“ 
gewesen nnd erst spater mehr Oder minder brahmanisiert worden sei, 
scheint mir nnzutreffend. 
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erkennbar. Es wird durch das Schlagwort Samkhya be- 
zeichnet. Schon jetzt entwickelt sich eine diesen Namen 
tragende Vorstufe des spateren klassischen Samkhyasystems. 

Samkhya bedeutet das von der Zalil Beherrschte, nach 
der Zahl Bestimmte . 129 Nicht darum zwar handelt es sich 
hier, etwa im Sinn pythagoreischer Lehre in die Zahl die 
letzte Wahrheit, das metaphj^sische Wesen der Dinge zu 
verlegen. Die Rolle der Zahl ist eine aufierlichere. Man 
tragt Sorge, die Kategorien, mit denen man arbeitet, in festen 
Reihen aufzuzahlen, bestimmt zu wissen, aus wie vielen 
Ghedern, nicht mehr und nicht weniger, ]ede Reihe besteht 1 ). 
Diese speziell indischeNeigung zum Aufzahlen, derGedanken- 
arbeit Bestimmtheit verleihend und sie zu vollstandigem 
Uberblieken des Stoffs treibend, verbunden freilich mit der 
Gefahr, dafl durch Aufzahlungen die Probleme allzu schnell 
fiir erledigt gehalten werden, setzt zwar nicht erst hier ein. 
Aber sie erscheint hier bemerkbar intensiver als zuvor, um 
dann in der indischen Wissenschaft lebendig zu bleiben: 
bis zu jenen Zeiten, wo die Poetik achtzig Arten des iiber- 
tragenen Ausdrucks, die Liebeswissenschaft gar dreihundert- 
vierundachtzig Typen der Liebhaberinnen in wohlgeordnetem 
Aufbau den lernbeflissenen Schulern vorfiihrte. 

Die Namen der Denker, denen man die neue Philo- 
sophic zuschrieb, erwecken dadurch Yertrauen, dab we- 
nigstens in der besseren Uberlieferung statt der Opfertheologen 
der alten Upanishaden andre Personlichkeiten erscheinen . 180 
An der Spitze Kapila; er hat immer als Begriinder der 
Samkhyalehre gegolten. Eine aller Wahrscheinlichkeit nach 
reale, doch fiir uns im Nebel der Legende sich vollstandig 


*) Das Interesse an derartigen Zahlungen veranschaulicht etwa ein 
Yers der Svetasvatara Upanishad (I, 4), wo die Erscheinungswelt be- 
schrieben wird als ein Rad „mit einem Radkranz, dreifach, sechzehn- 
endig, mit einem halben Hundert Speicben, zwanzig Gegenspeichen. sechs 
Achtheiten, mit einem allgestaltigen Seil, auf drei Pfade sich verteilend, 
erffillt von einem zweibedingten Wahn“. Abnliche Zahlen gehen auch 
durch den nachsten Vers. 
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verlierende Figur: die alteste Stelle, die ihn erwahnt, ver- 
meldet, dafl kein Geringerer als Brahman 

„In seinem Geist den urerzeugten Weisen 
Kapila trug und den Gebornen schaute“ 1S1 . 

Neben ihm hebt sich, in nieht gleich alter, aber doch aucli 
unverkennbar guter Tradition, der Philosoph Paflcasikha 
(der ,, fiin f haarst riihnige ” ) hervor. Spater ist dann allerdings 
unter den Namen der Alten, die man mit Samkhyalehren 
in Yerbindung braehte, starke Verwirrung eingerissen. Wie 
einst im Brhad Aranyaka der Opfertheologe Yajflavalkya zum 
Verkiinder der Lehre von Atman geworden war, ganz so laBt 
das groBe Epos denselben beruhmten Mann nunmehr die 
leitende Philosophic dieser Zeit, das Samkhya vortragen. 
Leider steht es mit solcher Fiktion offenbar auch auf einer 
Linie, wenn das groBe Epos unter alten Samkhya- oder 
Yogalehrern einen Asita Devala nennt. Man konnte einen 
Augenblick versucht sein, sich hier iiber einen chronologi- 
schen Hinweis zu freuen, der an das Zeitalter des Buddha 
denken UeBe. Denn Asita Devala wird in der buddhistischen 
Legende der Seher genannt, der als Greis das Buddhakind 
besucht und seine Herrlichkeit vorherverkundet. Doch wird 
diese scheinbare Briicke zwischen Erinnerungen der Samkhya- 
schule und des Buddhismus durch nahere Prufung zerstort 15 ’. 

Auf uns sind die Erinnerungen iiber Anfange und altere 
Gestalt des Samkhya in einer Form gelangt, die fur unsre 
Kenntnis der Einzelheiten und vollends fur das Yerstandnis 
der treibenden Motive nicht gerade gunstig ist. Einen Text 
aus alter Zeit, der das System solches vortriige, besitzen 
wir nicht. Was wir haben, sind zunachst in mehreren 
Upanishaden — namentlich in den drei eben (S. 203ff.) be- 
sprochenen — einzelne Partien, in denen die Ausdrucks- 
weise des Samkhya, daneben und eng damit verbunden die 
des Yoga charakteristisch, wenn auch kaum ohne Bei- 
mischung von Andersgeartetem, zu Tage tritt 1 ). DaB in 

*) Weitaus die ergiebigste ist unter den drei Upanishaden die 
Maitr. Up. — leider eben auch die weitaus jiingste. 

Oldenberg: Upanishaden. 
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den altesten Upanishaden derartiges wenigstens fur das 
Samkhya fehlt, darf unbedenklich dahin gedeutet werden,. 
daB damals dies System noch nicht existierte: womit die 
innere Konsequenz der Entwicklung in unbedingt iiber- 
zeugendem Einklang steht. Danach lafit sich annehmen, 
daB die erwahnten jiingeren Upanishaden, insonderheit die 
alteste von ihnen — die Kathaka Up. — ziemhch nah an die 
Entstehungszeit des Samkhya heranreichen. Was sie aber von 
diesem System enthalten, sind Fragmente, zum Teil in dunkler, 
vielfach verwirrter Sprache. Verstandlich werden die viel- 
fach nur, indem man das sogleich zu erwahnende epische 
und das spatere Samkhya zur Deutung heranzieht: womit 
man natxirlich auf Schritt und Tritt der Gefahr verfallt, 
altere und jiingere Gestalt en dieser Vorstellungen zu ver- 
mischen. 

Ein im Vergleich mit den Upanishadzeugnissen offenbar, 
wie das auch dem Alter der Texte entspricht, weiter fort- 
geschrittenes Stadium in der Entwicklung des Samkhya 
— richtiger ein Durcheinander mehrerer solcher Stadien — 
kommt dann im groBen Epos, dem Mahabharata, zur Er- 
scheinung: verhaltnismafiig knapp in der vielgefeierten Epi- 
sode Bhagavadgita ; umfanglicher, mit endlosenWiederholungen 
inder Masse von Dialogen, dieim AbschnittMokshadharma(„Er- 
losungslehre“, in Buch XII) iiber einander gehauft sind 1 ”. 
Da pflegt dann eine „alte Geschichte“ nach der andern be- 
richtet zu werden von Unterredungen, in denen irgend ein 
W eiser, gleichviel aus welchem Zeitalter, vor einem gegen chro- 
nologische Bedenken ebenso gefeiten Ftirsten die letzten Ge- 
heimnisse des Seins ausbreitet, in der glatten, abgenutzten 
Sprache, welche der poetischen Massenproduktion dieser 
jiingeren Mahabharatapartien eigen ist. Die Offenbarung, 
die jener Beste der Weisen da dem Erdbeschiitzer, Manner- 
herm, Mannerstier, Manntiger mitteilt, wird von diesem 
andachtsvoll angehort, und nachdem er das heilsame Wort 
vemommen, wird er von der gebiihrenden Freude erfiillt. 
DaB in Dialogen, die in so banalem Glanz prunken, der 
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philosophische Gedanke meist sehr viel weniger glanzend 
zum Ausdruck kommt, kann nicht Wunder nehmen. Hier 
haben vielfach Verfasser das Wort, die von den zu be- 
sprechenden Gedanken nur aus der Feme gehort haben. 
Sie werfen mit den Schlagworten, die da zu ihnen gedrungen 
sind, sorglos und wiehtigtuerisch um sich. An den eigent- 
lichen Pointen der Gedankenentwicklung begt ihnen weniger 
als am imposanten Eindruek jener Schlagworte, an rhetorisch 
wirksamen Tiraden. Krasse Widerspriiche bereiten ihnen 
keinen Schmerz. Trotz alter soleher Schwachen aber darf 
die Bedeutung dieser Quelle fur die Geschichte des Samkhya 
nicht unterschatzt werden. Sie tragt, wenn auch in ihrer 
eignen Weise, im Ganzen doch Gedanken vor, die alter 
sind als sie selbst. Das Skelett, das die sparlichen An- 
deutungen, die kurzen Schlagworte der Upanishaden uns 
vor Augen stellen, umkleidet sie mit Fleisch nnd Blut und 
lafit so, vielfach wertlose, zerflatternde Bilder darbietend, 
doch oft den echten, alten Organismus erkennen. So wird 
es denn moglich, ja es ist in mancher Hinsicht schon jetzt 
erreicht 13 *, ein vorklassisches Samkhya, zwar natitrlich nicht 
uberall mit voller Bestimmtheit, zu erkennen, das nach oben 
an die grofie Atmanspekulation der alteren Upanishaden 
anschliefiend zunachst in den jiingeren dieser Texte, dann ent- 
wickelter im Epos auftritt und dazu beigetragen hat, dafi 
die Gedankengange des Buddhismus die Gestalt haben an- 
nehmen konnen, in der ihnen so unabsehbare Wirkungen 
beschieden gewesen sind. 

Wie schon der Atmanlehre des Brhad Aranyaka, der 
Chandogj’a Upanishad im Grunde ein dualistischer Zug bei- 
wohnte, ist oben gezeigt worden. Dafi man die voile, 
enthusiastische Aufmerksamkeit und Verehrung nur der einen 
der beiden Seiten zuwandte, verschleierte diesen Dualismus, 
aber beseitigte ihn natiirlich nicht. Ungetrtibte Einheit des 
Atman wohnt allein im Jenseits. Im Diesseits ist er in ein 
von ihm verschiedenes Dasein eingegangen, der Unsterbliche 
in eine Welt des Leidens und Todes. Dafi man dies Tod- 

14 * 
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beherrschte als zu allerletzt selbst vom Atman geschaffen 
ansah, anderte doch nichts daran, dafi in der Welt, in der 
wir leben, das Eine dem Andern inWesen undWert feind- 
lich gegentibersteht. 

So war der fiir das Samkhya so charakteristische Dualis- 
mus in der Tat keineswegs eine Neuschopfung. Die Leistung 
jenes Systems war es vielmehr nur, den vorgefundenen 
Dualismus durchzudenken und weiterzubilden. Vor allem 
auf der Seite des Nicht-Atman. War fiir die Alten, wie 
natiirlich, zunachst aller Nachdruck darauf gefallen, dafi die 
Yielheit des Weltdaseins von dem Einen her Licht 
empfangt, konnte man sich auf die Dauer nicht der Pflicht 
entziehen, die in den alteren Upanishaden hintan gestellt 
war, auch die Kehrseite dieses Gedankens emstlich durch- 
zuarbeiten: dafi von dem Einen her eine Yielheit Licht 
empfangt. Auch in dieser Richtung gait es die Vollstandig- 
keit des Weltbildes zu erstreben, an deren Erreichbarkeit 
das jugendliche Denken so gern glaubt. tjberdies mufite 
sich ja, wie neben dem Hinblicken auf das Brahman die 
Betonung des Weltleidens, der Zerrissenheit des Daseins 
anwuchs, die Aufmerksamkeit immer entschiedener darauf 
richten, dafi das so dringend geforderte Erlosungsstreben 
offenbar nicht allein im Reich des Atman vor sich geht, 
sondern dafi ein wie auch immer beschaffenes Tun oder 
Geschehen in der Sphare des Nicht-Ich — etwa wie der Yoga 
es vorschrieb — einzugreifen hat. Auch von dieser Seite 
her erwies sich als notig, die Struktur der irdischen Sphare 
sorgfaltiger zu ergrunden. 

Die Antwort nun, die das Samkhya auf die Frage nacli 
dem Xicht-Ieh gab, stellte sich zugleich in einer Yorstellung 
dar und in eiuem System dreier Yorstellungen ; dann weiter 
in einer langeren Yorstellungsreihe, die uns erst spater zu 
beschaftigen hat. 

Man schuf die Lehre von dem einen Grundprinzip der 
materiellen Welt. Hinausgehend iiber jene alten Gedanken- 
spiele, die auf ein Letztes, Bestimmungsloses hinstrebend 
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doch Reste schattenhafter Bestimmtheit abzutun nicht im- 
stande gewesen waren (oben S. 68. 71). gelangte man jetzt 
bis zum Ziel, zu dem durehaus Beslimmungslosen. Dieses 
wird in der wohl altesten auf uns gekommenen Erwahnung 
Avvaktam (neutr.) ,,das Unentfaltete" genannt: ein Name, 
der deutlieh hinweist auf die Aufgabe dieses Prinzips das 
..Entfaltete" aus sich hervorzubringen. Bald ireten dann 
in der Uberlieferung — wir wissen nicht ob in Wahrheit 
gleich alt mit jenem Xamen — die beiden Bezeichnungen 
Pradhanam (neutr.) r Hauptwesen- und Prakrti (fem.) 
., Grundwesenheit ~ hinzu: die letztere in der Gegeniiber- 
stellung zum geistigen Prinzip, dem hier meist Purusha 
(wdrtlich ,,Mann“) genannten Atman, durch ihr Geschleclit 
die Vorstellung des Gebarens, der Mtltterlichkeit anregend. 
Dafi diese ,. Grundwesenheit" von Hause aus neben dem 
Geistprinzip als gleich ewig und unersehaffen gestanden 
haben milsse, braucht, scheint mir. in der eben genannten 
Bezeichnung nicht zu liegen. Sie erklart sich hinreichend 
aus dem Verhaltnis der Prakrti zu der von ihr hervor- 
gebrachten Welt. Ftir die Anfange des Samkhya ist die 
Erage nach Erschaffenheit oder Unerschaffenheit der Prakrti 
durch den Atman-Puruslia nicht sicher zu beantworten. 1m 
Epos finden sich Schwankungen. aus denen vieileicht die 
Spur eines altesten Glaubens an Erschaffenheit lierausgelesen 
werden darf 1 ). In jedem Fall aber konnte die Aufstellung 
und Benennung eines einheitlichen Prinzips der Vielheits- 
welt — vermutlich nach dem Vorbild des einen Atman — 
kaum anders als in der Richtung wirken, dafi dies Xatur- 
prinzip, wenn nicht von Anfang an, so doch im Lauf der 
Entwicklung, dem geistigen Prinzip als ein gleich absolutes, 
ewiges, als ein gewaltiger Antagonist gegeniibertrat. 

Mit der Einfuhrung des Avvaktam, der Prakrti war 
ein groBer Schi'itt vorwarts geschehen. Die \ ielheit des 

») Wahrend das unten (S. 215) erwahnte Wortspiel, die Benennung 
der Prakrti als *Ziege“ (zugleich „die Dngeborene“) in die entgegen- 
gesetzte Richtung fuhrt. 
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Weltdaseins bot sich nunmehr, zu einer bestimmt ausge- 
pragten Einheit zusammengefafit, der analysierenden Be- 
trachtung leichter und einladender dar, als in der unsicher 
fluktuierenden Vorstellungssphare der friiheren Zeit. Und 
die alte, nur halb klare Gegeniiberstellung von Einheit und 
Vielheit hatte jetzt veranderte Gestalt angenommen. Fortan 
handelte es sich um die reine Einheit und um eine andre, 
die ein Moment der Vielheit in sich tragt, sich zur Vielheit 
entfaltet. 

Es ist ein bezeichnendes Schauspiel, wie das Denken 
in das Avyaktam alsbald — vielleicht schon vom ersten 
Augenblick an — das Vielheitsmotiv in Gestalt der drei 
„Guna“ oder Konstituenten hineinspielen lieB: gleichsam, 
wie das Wort andeutet, der drei Faden ” 5 , die zum Avyak- 
tam als zu einem Seil vereinigt sind. Sie heiBen Sattva, 
Rajas, Tamas und bedeuten der Reihe nach das Leichte, 
Freudige, sodann das Bewegte, Schmerzliche, endlich das 
Finstere, Durnpfe, Starre. 

Wurde Kapila oder wer sonst dieser Lehre Gestalt ge- 
geben hat, durch die Zahl drei als die erste Vielheitszahl 
angezogen, die jenseits vom engen Bezirk des Dual in die 
Unbegrenztheiten des Plural fuhrt? Anknilpfungspunkte in 
alteren Vorstellungskreisen und Phantasiespielen, welche auf 
die Dreizahl hinwiesen und eben diesen Aufbau der Dreiheit 
vorbereiteten, hat die Lehre von den Guna in jedem Fall 
vorgefunden. Ich glaube, daB dahin schon jene Dreiteilung 
der verschiedensten Daseinsgebiete gehort, die entsprechend 
den drei Kasten des arischen Gemeinwesens bei Gottern 
wie bei den Versmafien der Vedalieder, bei Jalrreszeiten 
wie bei Zahlen jedesmal einen ersten, so zu sagen brah- 
manenhaften Typus, dann einen der kriegerischen Kraft- 
auBerung, zuletzt einen der untertanenhaften Gewohnlich- 
keit unterscheidet (vgl. oben S. 2B). Weiter laBt sich an 
die drei Welten denken — Himmel, Luftraum, Erde — , 
deren mittlere dem mittleren Guna (Rajas) den Namen ge- 
geben hat. Auch auf jenen Bericht von der Weltschopfung 
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(S. 69 f.) ist hier zu verweisen, wo dem einen Atman die 
materielle Welt als aus den drei Grundelementen von Glut, 
Wasser, Nahrung, oder aus dem Roten, Weifien, Schwarzen 
gebildet gegentibersteht : sodafi Sonne und Mond, Feuer und 
Blitz sich jedesmal aus roter Gestalt der Glut, weiBer des 
Wassers, schwarzer der Nahrung zusammensetzen und Sonne 
oder Mond als bloBes Wort vor dem in Wahrheit Seienden, 
jenen drei Gestalten, verschwindet. Die mehrfach begeg- 
nende Zuteilung der Farben weifi, rot, schwarz an die drei 
Gunas lafit iiber den hier obwaltenden Zusammenhang kaum 
Zweifel. Langst hat man weiter jenen Vers des Atharva- 
veda (X, 8, 43) bemerkt, der direkt die „drei Gunas“ nennt. 
Von ihnen — vielleicht indem sie, wie das Wort Guna nahe 
legt, etwa als zu einer Hixlle sich verwebend gedacht werden 
— ist „die Lotosblume mit den neun Toren“ bedeckt, darin 
das Seelenwesen wohnt: der Leib 1 ), der als aufgebaut aus 
den drei Grundelementen der eben erwahnten Schopfungs- 
geschichte betrachtet werden mochte, oder gar aus den drei 
Gunas selbst, die dann im Samkhva festgehalten sind. Nicht 
mehr den Vorstufen dieser Samkhyalehre ist es zuzurechnen, 
sondern sie selbst liegt in vollkommner Deutlichkeit vor 1 ®*, 
wenn ein Vers der Svetasvatara Upanishad 

„die eine rot und weifi und schwarze Ziege^ 

nennt, welche viele Junge wirft: der eine Bock bespringt 
sie mit Lust; der andre verlafit sie, die er genossen. Das 
Wort „Ziege“ bedeutet zugleich „die Ungeborene“; r Bock~ 
„den Ungeborenen“. Die Ziege ist die Prakrti; ihre drei 
Farben — dieselben wie in jener Schopfungsgeschichte — 
sind die Gunas. Der Bock ist der Geist, der von der Ver- 
bindung mit der Natur ungeloste und der gottliche oder 
geloste. 

Genau gibt die Gunatrias keines der Vorbilder wieder, 
die hier im Spiel scheinen, und sie kann sie nicht genau 

*) Seine neon Tore sind die beiden Augen, Ohren, Naslocher, der 
Mund, die dffnnngen fiir Ham und Bxkremente. 
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wiedergeben. Die drei Typen der Gotter, die drei oberen 
Kasten halten sieh durchweg in der Sphare des mehr oder 
minder Edlen, Anzuerkennenden, wahrend die Gunas das 
Reich des Verwerflichen mit umfassen. So konnen unter 
ihren Farben nur zwei Farben jener Kasten wiederkehren : 
das Weifi des Brahmanen und das Rot des Kshatriya ftir 
Sattva und Rajas. Statt des dem Vaisya gehorenden Gelb 
muB fiir den dritten Guna das Schwarz des Sudra ein- 
treten 187 . Ahnlich, wahrend von den drei Welten die mitt- 
lere ihre Benennung fur das Gunasystem beisteuerte, schien 
der erste und dritte der Weltnamen nicht verwendbar. 
Auch unter einander stehen die Bezeichnungen der Gunas 
nicht in vollem, glattem Einklang. In der Mitte Rajas: das 
Luftreich mit seinen triiben Diinsten. Dann Tamas: die 
Finsternis. Entsprechend wiirde man als ersten Guna am 
natlirlichsten Jyotis „Licht“ erwarten. 1st dieser Ausdruck 
deshalb vermieden, weil das Licht jenseits von jener Drei- 
heit dem iiber die Natur erhabenen Geist (Purusha) zu ge- 
hOren schien? Man wahlte statt dessen, offenbar mit ziem- 
lich willkurlichem Griff, die Benennung Sattva „Realitat“ — 
speziell auf gefestigte, Andres tiberragende Realitat deutend. 

DaB in all dem, unbeschadet der Anlehnung an Alteres, 
schliefilich doch im Grunde die individuelle Konzeption eines 
einzelnen Denkers vorliegt, ist evident. Ihm erschienen wie 
in greifbarer Gestalt diese drei Grundtypen des Daseins. 
Verglichen etwa mit jener alten auf Gotterreiche und Veda- 
metrik hinblickenden Kastenteilung des Universums (S. 23) 
wie viel freier waren sie doch gedacht, wie viel klarer 
bildeten sie das Weltleben ab! 

Die Frage nach Wesen oder Physiognomie der einzelnen 
Gunas wird schon von einer jener Upanishaden, welche die 
altesten Zeugnisse liber das Samkhya enthalten, wenigstens 
ftir das zweite und dritte Glied des Trias durch eine Auf- 
zahlung dahin gehoriger Affekte und Zustande beantwortet. 
Als aus dem Rajas stammend werden Regungen wie Liebe 
und Halt hervorgehoben, MiBgunst, Sucht zu schaden, 
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Wankelmut, Zerstreutheit, Streben die Oberhand zu be- 
halten, HaB wider unangenehme Eindriicke, Haften an An- 
genehmera. Yon des Tamas Natur ist Verwirrung, Furehi, 
Sehlaf, Unbesonnenheit, Altersschwaehe, Schmerz, Hunger, 
Durst, Zorn, Unwissenheit, Xeid, ungleiehes Wesen gegen 
den Einen und Andern 133 . Scharf ist die Grenze zwischen 
denbeidenGebietennichtgezogen. Warumstehenbeispielsweise 
HaB und Zorn, oder MiBgunst und Xeid auf verschiedenen 
Seiten? 1m Ganzen hebt sieh doeh der Unterschied sehon 
jetzt hervor, den die Folgezeit dann bestimmter heraus- 
gearbeitet hat: was dem Rajas angehort, ist das Erregte, 
Leidenschaftliche; dem Tamas, das Stumpfe, Leblose. Auch 
auf Seiten des Rajas uberwiegt der Charakter des Un- 
giinstigen und Verhangnisvollen. Dies dominiert mithin 
auf zweien der drei Gebiete: im Einklang mit dem Grund- 
ton des Pessimismus, der hier immer lauter wil’d. Das Bild 
des in jener Beschreibung fehlenden ersten Guna, des Sattva, 
fiigen dann die epischen Texte hinzu. Da ist die Rede von 
Wonne, Freude, Helligkeit, Reinheit, Gesundheit, von Ge- 
duld, Festigkeit. Wahrheit, von Bedachtsein aufs Heil der 
Andern und Mitleid mit alien Wesen: kurz von jegliehem 
Guten, sofern es auBerhalb der Sphare des Ewigen, rein 
Geistigen, in der Bewegtheit des Weltlebens zur Erseheinung 
kommt. In der Unterseheidung dieser drei Reiehe tritt der 
Gedanke an das physische Dasein, auf das die Xamen des 
zweiten und dritten Guna hinweisen, doch wenig hervor; 
das Psychische, Ethische ist es vor allem, dessen Grund- 
gestalten auseinander zu legen diese Lehre mit groflem 
Wurf versucht. 

Blicken wir von den einzelnen Gunas noch einmal auf 
ihre Bedeutung im Ganzen zuritck. Sind sie Krafte oder 
Eigenschaften des ,,Unentfalteten" ? Sind sie vielmehr Sub- 
stanzen? Die klassische Samkhyaliteratur betont sehr ent- 
schieden und ausdriicklich die letztere Auffassung. Ent- 
sprechend redet sie vom Unentfalteten als „der Summe der 
Gunas" ; sie vergleicht das Verbal tnis jenes Prinzips zu den 
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Gunas dem des Waldes und der Baume. Der Ausdruek 
„Guna“ selbst, auf die Faden gegeniiber dem aus iknen 
gedrehten Seil hinweisend, dazu AuBerungen der Upani- 
shaden, die den Gunas offenbar selbsteignes Dasein und Er- 
leben zuschreiben, bestatigen diese Auffassung auch fUr die alte 
Zeit. Man wil’d doch, vermute ich, im Sinn des friiheren 
Samkhya diese Substanzialitat der Gunas nicht sehr weit 
von der Vorstellung von Kraften oder Eigenscbaften ab- 
zuriicken haben. Es gehort ja zum Charakter des alter- 
tiimliehen Denkens, dafi eine klare Scheidung von Sub- 
stanzen, Kraften, Eigenschaften noch nicht durchgefiihrt 
ist . 139 Die Kraft, die einem Wesen innewohnt, ist selbst 
ein Wesen, das in jenes leibhaftig hinein- oder aus ilim 
herausfalirt, wie vielleicht das Gebot des Zauberers es hierhin 
und dorthin lenkt. Dafi die alte Samkhyalehre mit solchem 
Zauberglauben auf einer Linie steht, soli natiirlich nicht be- 
hauptet werden. Aber sie ist von ihm doch auch noch 
nicht liberal! durch uniibersteigbare Schranken getrennt. 
So wird man sich die Gunas des alteren Sanikhya, in un- 
vermeidlich unbestimmtem Bilde, etwa dahin verdeutlichen 
diirfen, dafi man in ihnen Substanzen sieht — es ginge einen 
Schritt zu weit, von nebelhaften, so zu sagen unperson- 
lichen Personlichkeiten zu sprechen — : Substanzen, 
deren Wesen eben darin liegt, dafi sie bestimmte Grund- 
formen des Wirkens ausiiben, ja dafi sie dies Wirken 
geradezu sind. 

Schwierigkeiten und UnWarheiten bleiben nun aber begreif- 
licherweise vor allem in der Frage nach dem Verhaltnis 
der Gunas zum „Unentfalteten“. Die Vorstellung von den 
Faden und dem Seil ebenso wie jenes spatere Bild von 
Baumen und Wald konnte zu bedeuten seheinen, dafi viel- 
mehr in den Gunas als im Unentfalteten das letzte Prinzip 
der Erscheinungswelt zu finden sei: zuerst mtissen ja die 
Faden da sein, soil ein Seil aus ihnen gemacht werden. 
In der Tat hat man doch vielmehr den Anspruch des Un- 
entfalteten, Letztes und Hochstes zu sein, gelten gelassen; 
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zu ihm, nicht zu den Gunas, hat man die Aufzahlung der 
Weltwesenheiten — denen natiirlich der aufierweltliche 
Purusha nicht angehort — als zum Schluflpunkt hingeleitet. 
Die Gunas wurden schon in einer der Upanishaden „der 
Prakrti gehorend“, ja spater geradezu „aus der Prakrti ge- 
boren i! genannt, nicht aber die Prakrti ,,den Gunas ge- 
horend“, oder „aus den Gunas geboren". Das Verlangen 
zur Quelle des Seins aufzusteigen schien doch vollstandiger 
befriedigt, wenn man beim Einen, als wenn man bei den 
Dreien angelangt war. So stellen die Gunas zwar einen 
der Phantasie unzweifelhaft willkommenen tlbergang vom 
Einen zur grenzenlosen Vielheit dar, aber sie enthalten keine 
ernstliche Antwort auf die Frage, wie die Einheit und Sich- 
selbstgleichheit des Unentfalteten tiber ihre eigne farblose 
Indifferenz und tote Ruhe hat hinauskommen konnen, um 
Buntheit und Widerstreit des Daseins aus sich zu gebaren. 
Die in dieser Frage liegende Schwierigkeit ist in ihrer vollen 
uns uniiberwindlich scheinenden Macht den Urhebern der 
Ssmkhyalehre wohl kaum zum Bewufitsein gekommen. So- 
weit sie sich mit diesem Problem iiberhaupt beschaftigten, 
werden sie um irgend einen zu Werden und Vielheit fiihren- 
den Drang innerhalb des Unentfalteten, um eine woher 
auch immer kommende Storung seines Gleichgewichts 
schwerlich verlegen gewesen sein '). Fur sie stand hin- 
sichtlich der Gunas gewib weniger jene Frage im Vorder- 
grund, als vielmehr die fiir das menschliche Heilsstreben ge- 
wichtigere, wie die liberal! erscheinenden Nuancierungen 
der Gliickseligkeitswerte, der ethischen Werte, sich unter- 
einander ordnen und welche Elemente es enthalt, dies unend- 
lich mannigfaltige Spiel der Mischungen von innerer Helle 
und Dunkel, von freiem Gliick, Kampfbewegtheit, Starrheit. 
Wie aber zu allerletzt die Probleme, die hier in Bezug auf 
das Fins und die Drei blieben, eine wirkliche Losung ge- 

*) Das klassische Saipkhya liefi bekanntlich diesen Antrieb von den (hier 
pluralisch vorgestellten) Purnshas kommen. Garbe, S. Phil. 222f.; Oltra- 
mare I, 263 fi. Ist ein Vorspiel dieser Lehre in Maitr. Up. V, 2 zn finden? 
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funden haben, danach haben wir nieht zu suchen. Sie 
wurden eben nieht gelost. Sondern an dieser Stelle mlindete 
die Vorstellungsreihe, worein allein sie miinden konnte, in 
unaufgehelltes Dunkel. 

Wir werden uns spater mit der Aufzahlung der „ent- 
falteten“ Wesenheiten besehaftigen, in der man das Hervor- 
gehen der Welt aus dem ..Unentfalteten“ darstellte. Schon 
hier aber muB davon gesprocben werden, daB in jener Auf- 
zahlung neben Vernunft, Iehprinzip, Elementen usw. nieht 
auch die Gunas auftreten. Man hat geurteilt, daB ihr Er- 
seheinen dort konsequenterweise zu erwarten ware. Doch 
seien im historischen Verlauf dieser Systembildung die Auf- 
zahlung der aus der Prakrti sieh entfaltenden Wesenheiten 
und andrerseits die Lehre von den Gunas in gegenseitiger 
Unabhangigkeit ausgebildet worden. So habe man die Gunas 
in jene Aufzahlung nieht aufgenommen : die Liste sei eben 
sehon abgeschlossen gewesen 140 . An dieser Auffassung des 
Hergangs ist so viel riehtig, daB, wie wir sahen, die Guna- 
doktrin ihre selbstandige, der Aufstellung jener Liste fern 
liegende Vorgeschichte gehabt hat. Es laBt sieh hinzu- 
filgen, daB in dem offenbar altesten vora Samkhya bertihrten 
Text, der Kathaka Upanishad, die Gunas nieht erwahnt 
werden 1 ). So kann hier in der Tat die Spur eines Sam- 
khya vorliegen, welches jene so charakteristische Lehre 
sieh noch nieht zu eigen gemacht hat, wenn auch bei der 


! ) Oder lafit sieh doch dort eine Spur der Gunalehre darin finden, 
daB 6. 7 (im spater zugefiigten Teil der Upanishad) fur r Vernunft" 
(buddhij der Ausdruck sattva gebraucht wird? Wenn im SchluBvers 
der Upanishad gesagt wird, Naciketas sei .frei von Rajas“ geworden, 
mochte ich das fur keine solche Spur halten; vgl. Brh. Ar. Upan. IY, 4, 23. 
tibrigens diirfte fiir ..frei yon Rajas 2 (virajahj vielmehr „frei von Alter" 
(vijarah) anzunehmen sein (schon M. Muller denkt hieran), wie das 
daneben stehende .frei yom Tod“ (mmrtyuh) wahrscheinlich macht. — 
Dafi andererseits die Spur einer alten Gestalt der Saipkhyalehre ohne 
Gunas in dem bekannten poetischen Bericht des Asvaghosha fiber die 
Doktrin von Buddha’s Lehrer Arada Kalama vorliege, muB ich. wie hier 
nieht naher ausgeffihrt werden kann, durchaus bezweifeln. 
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Kiirze und dem fragmentarischen Gharakter des in jener 
Upanishad Gesagten ein SchluB aus ihrem bloBen Schweigen 
hochstunsicher bleibt. Andererseits aberist zu bemerken, daBin 
einerZeit, als das Samkhya zweifellos mit den Gunas zu arbeiten 
gewohnt war, seine Liste der Weltwesenlieiten docli noch 
keineswegs unabanderlich festgestanden hat : wir kommen 
hierauf weiterhin zurlick. Wenn man also im tibrigen die Trias 
in jene Liste aufzunehmen Veranlassung gefiihlt hatte,' ware die 
Moglichkeit hierzu wohl dagewesen. Lag solche Veran- 
lassung aber in der Tat vor? Aus den Unklarheiten der 
Gunalehre, auf die hingewiesen worden ist, hebt sich doch 
mit unverkennbarer Entschiedenheit der Gedanke hervor, 
daB die Gunas nicht im selben Sinn Pi'odukte des Unent- 
falteten sind, wie etwa Vernunft oder Elemente. Sie haben 
andern, fundamentaleren Charakter. Wenn sie allerdings 
— nicht in den altesten Quellen — aus der Prakrti gehoren 
heiBen, sind sie ja doch wiederum die Faden, aus denen das 
Seil Prakrti besteht. In jenem Bild von der dreifarbigen 
Ziege sind die aus dem Unentfalteten hervorgehenden Ent- 
faltungen die Jungen, die das Muttertier wirft: die Gunas 
sind die Farben der Ziege selbst. Die Welt wil'd schon in 
einer der uns hier beschaftigenden Upanishaden 141 .,das 
Dreigunahafte" (trigunam) genannt: sie beruht auf der „Um- 
wandlung (der Prakrti) nach der Verschiedenheit der drei 
Gunas“. Das Epos lehrt, dafi die Gunas tiberall untrennbar 
vereint sind, hier der eine dem andern iiberlegen, dort ihm 
gehorchend, sie alle, ihrerseits unoffenbar. hier so dort so, 
in jeglichem Erscheinenden auftretend. Bestandig also stellen 
sich die Gunas als den einzelnen Entfaltungen der Prakrti 
prinzipiell so zu sagen tibergeordnet dar; sie verkorpern 
allgemeine Grundrichtungen, nach denen jedes Dasein sich auf- 
baut. Es wird danach, meine ich, aucli wenn den Fest- 
stellern der Evolutionenliste der Gedanke an die Gunas voll- 
kommen gegenwartig war , als vielleicht nicht zwmgend 
motiviert, aber doch immerhin als gewichtig motiviert er- 
scheinen, daB man jene in die Liste nicht aufgenommen hat. 
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In der Phantasie der alien Samkhyaautoren stehen die 
Gunas oft starker im Vordergrund als das Unentfaltete. 
In ihnen drtickt sich die Farbigkeit, die Unruhe, das 
ganze deni Welttreiben innewohnende iiberwiegend schmerz- 
liche Pathos aus, von dem die inhaltleere Vorstellung des 
Unentfalteten nichts empfinden laBt. Das Zusamnienspiel 
oder der Streit der beiden gewaltigen Machte Natur und 
Geist — das grofie Thema des Samkhya — gewinnt an an- 
schauliehem Leben, leidenschaftlicher Bewegtheit, indem 
man dem Geist nicht das Unentfaltete gegeniibertreten laBt, 
sondern die Gunas. 

Es kann nicht Wunder nebmen, daB die Gunavorstellung, 
diese so wohlgelungene Schopfung des Samkhya, dann weit 
iiber dessen Reich hinaus gewirkt hat. In buddhistischen 
Kreisen spater liebte man es zwar nicht davon Notiz zu 
nehmen, vermutbch weil die Gunas in metaphysische Auf- 
fassungen hineingehorten, die man ablehnte. Aber auf den 
verschiedensten andern Gebieten, in der Poesie, bis in die 
populare Vorstellungswelt hinein zeigt sich die Gewohnung 
der indischen Phantasie, in allem Dasein und Gesehehen 
bestandig diese drei Grundcharaktere wiederzufinden. In 
manchen Bereichen der spateren Philosophic Indiens freilich 
hat sich die Vorliebe filr die Gunas nicht erhalten. Die 
Klarheit und Scharfe, zu der sich die Analyse der Wirklich- 
keit dort erhob, mochte in jenen Vorstellungen doch noch 
einen zu starken mystischen Beigeschmack finden, eine gewisse 
der Abstraktion widerstrebende phantastische Korperlichkeit. 
Deuthch gibt sich hier die Zwischenstellung des Samkhya 
zwischen Veda und Neuzeit zu erkennen. Diirfte diese 
Stellung nach griechischen MaBstaben bemessen werden, 
mochte man das Sanikhya — wenigstens seine hier in Rede 
stehende altere Gestalt — auf ahnlicher Stufe finden wie 
vielleicht die pythagoreische Philosophic, wahrend es kaum 
zuviel gesagt ist, daB in den spateren indischen Systemen 
etwas von der Weise des Aristoteles sich spiiren laBt. — 

Das Tun der Gunas nun entfaltet sich durchaus in 
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ihrer Gegensatzliehkeit zum geistigen Prinzip, sowie das 
Bild des Geistes vom Samkhya ganz auf den gleichen Gegen- 
satz hin gestaltet ist, aus ihm allein verstanden werden 
kann. Daher muB jetzt zunachst von der andern Seite des 
Dualismus die Rede sein. 

Das geistige Prinzip erscheint in dieser Lehre zuweilen 
unter den alten Benennungen Brahman oder Atman. Doch 
die iiberwiegende, so zu sagen technische Bezeichnung ist 
jetzt vielmehr Purusha, der Grundbedeutung nach „der 
Mann' 1 . 

Auch in alteren Texten wie dem Brhad Aranyaka be- 
gegnet man oft diesem Wort. Vielfach wird es dort von 
lebendig machtigen Wesenheiten gebraucht, die in etwas 
anderm darin sind, in ihm wirken; eine dem entsprechende 
phantastische Etymologie wird gegeben, purisaya ,,Burg- 
bewohner 11 (wortlich: „in der Burg liegend“). So spricht 
man vom Purusha, der in der Sonne ist, der im Monde ist, 
in Ather und Wind, im Feuer und denWassern. Auch der 
grofie, im All lebende Geist, der hochste Atman, heiBt schon 
in Texten dieser Gruppe Purusha. Wenn ein Schopfungs- 
bericht des Brhad Aranyaka im Anfang der Dinge den 
..Atman in Purushagestalt“ dasein laBt, so wird hier noch 
die konkrete Vorstellung „Mann'‘ vorherrschen. Aber zur 
vollen Geistigkeit und reinen Gestaltlosigkeit des Atman im 
hochsten Sinn dieses Worts ist der Purusha erhoben, wenn 
ihm des Atman so gern gebraucht er mystischer Name „Nein, 
nein“ (s. oben S. 63 f.) oder die Bezeichnung „das Wahre des 
Wahren“ beigelegt wird. Und deutlichst tritt die Identitat 
des Purusha mit dem Atman hervor — dem absoluten, der 
doch nichts andres ist als mein und dein Atman — , wenn 
beispielsweise im Hinblick auf den Zustand des Schlafes 
vom „hochsten Purusha 11 gesprochen wird, der aus dem 
Leibe sich erhebend die Traumwelt durchstreift : eben derselbe, 
heiBt es, ist im Auge der „Purusha des Auges“, der wahre 
Sehende, dem das Auge nur als Werkzeug dient ; beim Riechen, 
Reden, Horen ist er „der Atman 11 ; nur sein Werkzeug ist 
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Nase, Stimme, Ohi’. Die Belege dafiir liefien sich leicht 
vervielfaltigen, dafi die alien Upanishaden den Purusha als 
Synonymum von Atman verwenden. Ohne dafi eine schai'fe 
Scheidung im Gebrauch beider Worte behauptet werden 
konnte, lafit sich vielleicht doch eine Nuance beobachten. 
Beim „Atman‘ i wird iiberwiegend an ein Lebens- und Licht- 
prinzip gedacht auf das festeste mit der Wesenheit ver- 
woben, deren Atman erist, ja vielmehr eben diese Wesenheit 
seiend. Der „Purusha“ wohnt gleichfalls gern, wie erwdhnt, 
einer andern Wesenheit inne, so dafi er doch auch leicht 
dazu neigt, diese Behausung verlassend oder iiberhaupt 
einer Behausung entbehrend eignes Dasein zu fiihren, indem 
er, wie der Name besagt, als „Mann“ auf sich selbst gestellt 
ist, gewissermafien voile, runde Gestalt besitzt. Es ist be- 
zeichnend, dafi der Spraehgebrauch gern mit atman den 
Genetiv verbindet, um auszudriieken, wessen Atman ge- 
meint ist, mit purusha dagegen den Lokativ, um zu sagen, 
worin dieser Purusha wohnt. Ich mochte danach ver- 
muten, dafi die Bevorzugung der Bezeichnung Purusha fur 
das geistige Prinzip im Samkhya mit der in diesem System 
obwaltenden starkeren Absonderung und Gegentiberstellung 
des Geistes gegen die Natur zusaminenhangt. Seine Rolle 
als Beseeler und Beherrscher der Natur tritt eben noch 
entschiedener als fruher zuriick gegenitber dem Gedanken, 
dafi er von Haus aus jenseits der Natur steht und in diese 
seine Freiheit heimkehren mufi 1 ). Wie iibrigens die alten 
Upanishaden neben ..Atman" auch ..Purusha 41 sagen, hat 
sich gleicliermafien in der Sprache des Samkhya neben 
,,Purusha“ auch ..Atman 11 gehalten. Und in aller Aus- 
driicklichkeit bezeugt es das Epos 142 : 

,,Jeglicher Wesenheit Atman — im Samkhya heifit er 

Purusha 11 . 

l ) Es scheint mir das hier Qesagte zu bestatigen, dafi in der tech- 
nischen Sprache des alten Samkhya der an sich dem Welttreiben 
ferae Purusha eben da, wo er als Beseeler des Individuums auftritt, 

„der grofie Atman“ genannt wird. Naheres daruber unten. 
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So steht es denn iiber jedem Zweifel fest, daB der 
Purusha der jiingeren Lehre durchaus dem Atman der alteren 
entspricht, daB er dessen Erbteil, freilich, wie wir sehen 
werden, nieht ungeschmalert iibernommen hat. 

Yon der alliiberragenden Hohe, in welcher der Purusha 
thront, spricht einer der altesten unter jenen Upanishaden- 
versen, die Samkhyaideen enthalten. Durch die Reihe der 
abgeleiteten Wesenheiten, insonderheit der psychischen, zu 
immer hoheren Prinzipien aufsteigend — vom Verstand 
( manas ) zur Yernunft (buddhi) und zum „ groBen Atman“ 
(mit dessen Bedeutung wir uns noch beschaftigen mtissen) 
— gelangt der Dichter endlich zum Gipfel, man kann sagen 
zu einem Doppelgipfel. Hither als der „GroBe“ steht das 
Unentfaltete, hoher als das Unentfaltete der Purusha: 

^Uber’m Purusha nichts Hohres; er ist das Ziel, der hochste 

Gang. 

Nichtzeigtin allemSein weilender, der verborg’ne Atman, sich, 
Doch durch tiefster Vernunft Feinheit erschaun ihn die, die 

Feinstes schaun. 14 

Diese Hohe aber enthebt den Purusha nicht dem feind- 
lichen Gegensatz zu der Macht, der zwar hier der Platz 
unter ihm angewiesen wird, die aber in Wahrheit immer 
entschiedener sich so wie er selbst als ein Letztes, Absolutes 
herausstellt : die schaffende Natur, das Unentfaltete, die 
Gunas. Es wurde schon darauf hingewiesen, wie das Denken, 
hinausstrebend liber die Unbestimmtheiten, an denen sich 
die friihere Zeit hatte genligen lassen, diesen Gegensatz 
immer zielbewuBter herausarbeitet. Die scharfer, energischer 
aufgefaBte Prakrti entwickelt eine Macht, mit der sie dem 
Purusha erfolgreich das Gleichgewicht halt, ja eine Zeitlang 
ihn zu iiberwaltigen imstande ist. 

Und so durchlauft denn das welterfiillende Geschehen, 
von dem die Philosophic berichtet, seine Bahn: die Leid- 
verstricktheit und Leidbefreiung des Purusha. 

Die Prakrti, das Unentfaltete entfaltet sich. Die eine 
dreifarbige Ziege (S. 215) wirft ihre vielen Jungen. 

Oldenberg: Cpanishadea. 15 
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Das epische und Massische Samkhya stellt die Reihe 
dieser Entfaltungen in der Liste der Prinzipien (tattva) dar, 
die so zu sagen das Riickgrat der Samkhyadoktrin bildet. 
Wie iiberall in diesem „auf der Zahl beruhenden“ (samkhya) 
System, wird die Zahl der Prinzipien sorgfaltig vermerkt. 
Zusammen mit dem Unentfalteten selbst sind es vier und 
zwanzig. Als fiinf und zwanzigster steht daneben, von 
jener Entfaltungsreihe gesondert, der Purusha. 

Wir tiberblicken in der Ktirze die Liste der Tattva in 
ihrer klassischen Gestalt, die in den meisten Punkten auch 
zum Epos stimmt. 

Am nachsten dem Unentfalteten, als erste und hochste 
Entfaltungen, erscheinen geistige Wesenheiten — geistig, 
soweit auf dieser dem Purusha gegeniiberstehenden Seite 
von Geistigkeit gesprochen werden kann. Zu oberst die 
Vemunft (huddhi), die auch „das GroBe, der GroBe “ (mahat, 
mahan ) genannt wird. Aus ihr geht das Ichprinzip (aham- 
lcara) hervor. Aus diesem der Verstand ( manas )') oder 
innere Sinn. Neben dem Verstand entstehen aus dem Ich- 
prinzip die zehn auBeren Sinne oder Organe: die fiinf 
Wahrnehmungsorgane (Gesicht, Gehor, Geruch, Geschmack, 
Gefiihl) und die fiinf Tatorgane (Reden, Greifen, Gehen, 
Entleeren, Zeugen). Ebenfalls aus dem Ichprinzip entstehen 
die fiinf feinstofflichen Elemente (tanmatra ) : die Grundstoffe 
von Schall, Gefiihl, Farbe, Geschmack, Geruch. Aus diesen 
endhch, ihnen entsprechend — das nahere Wesen dieser 
Entsprechungverfolgen wir nicht — die fiinf groben Elemente: 
Ather, Luft, Feuer, Wasser, Erde 2 ). 

*) Man wolle in den C'bersetzangen „ Vermin ft ~ und „Verstand“ 
nicht mehr sehen, als den Ausdruck des Bediirfnisses, die einzelnen in- 
dischen Schlagworte durch deutsche wiederzngeben. Aha.mkB.ra scheint 
mir wortlich nicht „der Ichmacher“ zu sein, sondern „das Ichmachen* 
d. h. das Ichsagen und Betatigen der Ichheit, ahnlich wie man heim 
Opfer vom snahd.ke.ra spricbt, dem Opferwort svaha, eigentlich dem 
„Syahamachen“, oder in der Grammatik vom akara, dem Lant a, eig. 
dem „«-Machen“. Ahnlich Deussen, Allg. Gesch. der Phil. 1,3,56. 

2 ) Hier weicht das epische Schema vom klassischen ab. Es stellt 
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Zu dieser Reihe der Tattva sollen Erlauterungen im 
Einzelnen hier nicht gegeben werden. Sie ist nur mitge- 
teilt als Anhalt fiir die Frage nach Vorhandensein und Aus- 
sehen einer eben solchen Reihe im altesten uns erreichbaren 
Samkhya, dem der Upanishaden. Denn wenn wir uns dort 
zunachst mit zerstreuten, fragmentarischen AuBerungen be- 
gniigen miissen, ist natiirlich zu priifen, ob diese Einzel- 
heiten nicht in der Tat zu einem System ahnlieh dem 
spateren zusammengehoren und so ein Leben in sich tragen, 
das zu entdecken uns eben nur die Vergleichung jeryes 
Systems mbglich macht. 

Nun werden in den Samkhyapartien der Upanishaden 
fortwahrend Begriffe der klassischen Tattvareihe mit Namen 
genannt, bald einzeln, bald in Gruppierungen, die sich mit 
denen der spateren Doktrin genau oder annahernd decken ; 
dazu andre Termini, wie die Gunas, aus der nachsten Nach- 
barschaft eben dieses Vorstellungskreises. Danach ist zu- 
nachst soviel hochst wahrscheinlich, daB auch in diesem 
altesten Samkhya eine, wie der schon damals gelaufige Name 
des Systems besagt, zahlenmaBig bestimmte, mindestens im 
ganzen mit der spateren identische Aufzahlung von Grund- 
kategorien vorhanden war. Und weiter, da diese Aufzahlung 
ganz so wie spelter, vom Purusha abgesehen, im .,Unent- 
falteten“ gipfelt, wird sich schwer bezweifeln lassen — schon 
oben wurde dies gelegentlich stillschweigend vorausgesetzt — , 
daB die fur die jungere Reihe maBgebende Absicht, die Ord- 
nung des Sichentfaltens der Wesenheiten vom Urgrunde 
aus zu beschreiben, auch bereits im Samkhya der Upani- 
shaden obgewaltet hat. 


unter den letzterwahnten zweimal fimf Wesenheiten die Gruppe von 
Ather nsw. voran; dann folgt die andre Fhnfheit in Gestalt der fiinf 
Sinnesobjekte : Schall nsw. Ygl. namentlich 0. Straufi, zur Geschichte des 
Saipkhya, Wiener Zeitschr. f. d. Kunde des Morg. XXYII, 257 5. — Kann 
Kath. Up. 3, 10 als Zeugnis fiir eine alte, freilich befremdende, Gestalt 
der Reihe verwertet werden, wo die Sinnesobjekte zwischen Verstand 
fnianas) nnd Sinnen standen? 


15 * 
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Unbedenklich diirfen wir annehmen, dafi schon dies 
alte Samkhya aus dem Unentfalteten das Welttreiben in der 
Weise hervorgehen lieB, dafl die Prakrti, wie das Epos 143 
sich ausdriickt, ilire Gunas spielend in hundertfacher und 
tausendfacher Vervielfaltigung umwandelt, 

„ Wie man aus einem Licht tausend Lichter zum Flammen- 
glanz erweckt.‘ ; 

Es entspricht vollstandig dem Ton, in dem die Upani- 
shaden von den Gunas zu reden gewohnt sind, und darf 
gewiB in ihren Vorstellungskreis zuriickverlegt werden, 
wenn das Epos — fast mit denselben Worten auch der 
Haupttext des klassischen Samkhya — beschreibt, wie jene 
drei Faktoren des Weltdaseins ihr gemeinsames Werk tun: 

„Einer dem andern sich paarend, dieser auf jenen stiitzend 
sich, 

Aus einander Bestand schopfend, einer dem andern folgend 
nach, 

In einander verschrankt weilend“ — 

das Vielheitsmotiv und das Motiv des Werdens, der Be- 
wegung in ihrer natiirlichen Verbundenheit, die in der 
Geschichte des Denkens so oft hervortritt . . . 

Welches sind nun in der Weltentfaltung des altesten 
Samkhya die dem Unentfalteten nachst benachbarten, zu- 
vorderst entstandenen Wesenheiten? Nach der Kathaka 
Upanishad („ holier als der Verstand steht die Vernunft, 
holier als die Vernunft der groBe Atman, hoher als der 
GroBe das Unentfaltete“) wird man annehmen, daB vom 
Unentfalteten aus absteigend der Reihe nach der „ GroBe 
Atman“, die Vernunft ( buddhi ), der Verstand ( manas ) er- 
schienen. 

Die ungefahre Ubereinstimmung im ganzen, freilich 
auch im Einzelnen der Unterschied von der entsprechenden 
Partie der spateren Prinzipienreihe fallt in die Augen. Dort 
ist der „ GroBe ~ mit der Vernunft identisch. Und zwischen 
Vernunft und Verstand kommt das Ichprinzip hinzu. 
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Die erste dieser Abweichungen erklart sich wohl leicht. 
Die Texte machen wahrscheinlich, daB die Vorstellung des 
„Groflen Atman“ eine Wandlung erlitten hat, die mit ein- 
schneidenden Entwicklungen dieses ganzen Gedankenkreises 
zusammenhangen wird. Urspriinglich ist offenbar der „GroBe 
Atman “ liberhaupt nicht, was er spater ist: die erste und 
oberste unter den Entfaltungen der Prakrti. Schon der 
Name Atman stellt ihn vielmehr auf die andre Seite des 
allbeherrschenden Dualismus. Und die tlberlieferung deutet 
in der gleichen Richtung. Die Kathaka Upanishad, un- 
mittelbar nach der eben mitgeteilten Erwahnung des Groflen 
Atman in der Stufenfolge der Wesenheiten, sagt iiber den 
Purusha in einem Vers, der uns schon frtiher (S. 225) be- 
gegnet ist: 

,, Nicht zeigt in allem Sein weilend er, der verborg’ne At- 
man sich“; 

es liegt sehr nah, den Atman hier dem dicht vorher ge- 
nannten Grofien Atman gleichzusetzen und zu verstehen, 
daB der Purusha, sofern er aus seinem Beisichsein in fremde 
Wesenheit eingegangen ist und in dieser verborgen weilt, 
eben den Namen „Grofier Atman “ ftihrt 144 . Dies bestatigt 
sich wohl auch dadurch, dafi noch ein zweiter auf das 
Schlagwort Atman gestellter Begriff auftritt, der allem An- 
schein nach gleichfalls urspriinglich den Purusha in seiner 
Individualisierung, seinem Innewohnen in den empirischen 
Einzelwesen bezeichnet und mithin in diesem Stadium seiner 
Entwicklung wohl eben nur eine Variante des GroBen At- 
man ist: der Bhutatman, wortlich _Elementen-Atman a , d. h. 
der Atman, welcher in dem aus den Elementen gebildeten 
Leibe wohnt; sein Wesen als AusfluB des universellen 
Purusha tritt an mehreren Stellen deutlich hervor 14 5 . 
SchlieBlich reicht die Erinnerung daran, daB der GroBe 
Atman aus dem Purusha stammt, genauer daB er der Puru- 
sha in seiner Individualisierung ist, mehrfach noch bis in 
das Epos hinein 146 . 
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Vermutlich machte sich dann spater, im Zusammenhang 
mit der zunehmenden Vertiefung der Kluft zwischen Puru- 
sha und Prakrti, der Wunsch geltend, in der groBen Kate- 
gorienreihe zwischen der Prakrti und den sich aus ihr ent- 
faltenden Wesen nicht so zu sagen einen Fremdkorper be- 
stehen zu lassen, sondern der Prakrti die alleinige Herrschaft 
iiher die ganze Reihe zuzuweisen, ausgenommen nur den 
Purusha, ftir den es sich zu schicken schien, daB er ohne 
jeden Anhang in stolzer Einsamkeit verblieb. Soweit damit 
vielleicht iiber das Schicksal des GroBen Atman noch nicht 
definitiv entschieden war, muBte ein w'eiterer AnstoB in 
gleicher Richtung dadurch gegeben werden, daB dann der 
universale Purusha, wie spater zu zeigen ist, in die zahl- 
losen Einzelpurushas zerfiel und diese iibemahmen, was von 
der einst dem GroBen Atman zugeschriebenen Funktion etwa 
noch iibrig war. Damit hatte dieser Atman, seinem alten 
Sinn nach verstanden, jede Exist enzb er e cht igu ng verloren. 
So kam es, daB er zu den Evolutionen der Prakrti hiniiber- 
geschoben wurde 147 . Dort brachte man ihn unter, so gut 
man eben konnte. Er trat in die zwar schon besetzte 
oberste, seinem angestammten Platz benachbarte Stelle der 
Evolutionenordnung ein und wurde fur identisch mit deren 
Inhaberin, der „Vernunft“, erklart: so daB sich die friihere 
Folge Mahan Atma und Buddhi nun zu dem einen Glied 
Mahan oder Buddhi zusammenzog. Das Auffallende dieser 
Doppelbenennung verbindet sich mit den ausdriicklichen 
Zeugnissen fur die alte Unterschiedenlieit der beiden Glieder, 
um die Verschiebung, die hier eingetreten ist, anzuzeigen. 

Schwieriger als iiber diese Vorgange ist das Urteil iiber 
die zweite der beiden oben erwahnten Abweichungen 
zwischen der Aufzahlung der hoheren Prinzipien in der 
Kathaka Upanishad und im spateren Samkhya. Bezeugt 
die Upanishad eine urspriingliche Gestalt des Systems, in 
der das Ichprinzip noch fehlte? Oder war dieses von jeher 
vorhanden, und beruht es nur auf der besonderen Intention 
der betreffenden Stelle, daB es dort unerwahnt blieb? Tat- 



Der grofie Atman. Das Ichprinzip. 


231 


sache ist, daB auch das Epos, fiir das jenes Prinzip doch 
unzweifelhaft feststand, in speziellen Zusammenhangen es 
haufig iibergangen hat. In jedem Fall wind von den in 
Betracht konnnenden Upanishaden, auBer eben nur der 
Kathaka Upanishad, die spatere Dreiheit dieser obersten 
Entfaltungen — Vernunft, Verstand, Ichprinzip — wieder- 
holt bezeugt, mehrfach in der Form, daB die Funktionen, 
die man diesen Machten stehend jetzt so wie im klassischen 
Samkhya beilegte, dreigliedrig aufgefiihrt wurden: Bedenken 
als Funktion des Verstandes, Entschliefien als die der Ver- 
nunft, Fiirsichwollen als die des Ichprinzips ')• Doch ist in- 
sofern wohl ein Unterschied zwischen der alteren und 
jtingeren Fassung dieser Lehre zu statuieren, als dem Ich- 
prinzip anfangs, wie es scheint, hinter Vernunft und Ver- 
stand die dritte Stelle angewiesen wurde, vielleicht um jenes 
als das Grobere, Materiellere, vom iibersinnlichen Ursprung 
weiter Entfernte zu kennzeichnen. Spater gab man ihm 
unter Umstellung mit dem Verstand den zweiten Platz: ver- 
mutlich in dem Wunsch, den Verstand (den „inneren Sinn“) 
und die dann folgenden „auBeren Sinne 11 , deren Zentral- 
organ jener ist, in ununterbroehenen Zusammenhang zu 
setzen, sowie den Verstand als aus dem Ichprinzip stammend 
und von dessen Natur beruhrt zu charakterisieren. Eine 
an sich vielleicht unerhebliche Anderung. Sie verdient doch 
Beachtung als eins der Anzeichen fur das Hindurchgehen 
dieser Gedanken durch eine von den Upanishaden bezeugte 
vorklassische Gestalt, ehe die klassische erreicht wurde. 

An die hier besprochenen Anfangsglieder der Reihe 
schliefit sich nun die Fortsetzung offenbar im wesentlichen 
ganz wie in der spateren Zeit. Die Sinne oder Organe 
wurden eben schon beruhrt; wir wissen, daB sie so wie 
spater in die beiden Gruppen der Wahrnehmungs- und Tat- 
organe (vgl. oben S. 226) zerfielen. Es folgen endlich die 

>■) Auch hier konnen nur annahernde Uhersetzungen versucht werden 
(vgl. S. 226 Anm. 1) ; von eingehenderer Diskussion der betrelfenden Be- 
griffe sehe ich ab. 
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Elemente, die ebenfalls wie in klassischer Zeit einerseits als 
fiinf Feinstoffe ( tanmatra ), andrerseits als ebenso viele grob- 
stoffliche Elemente ( mahabhiita ) auftraten 148 . 

Man sieht, daB aus diesem ganzen Bilde des Welt- 
werdens die Fabelungetiime der alten Kosmogonien, die mit 
einander sich paarenden Tiere samt aller Staffage ahnlichen 
Schlages verschwunden sind. Ebenso die auf Veda und 
Opfer beztiglichen Vorstellungen; die Atmosphare, in der 
Brahman als ein adaquatester Name fur den Weltgrund 
hatte gewahlt werden konnen, ist verflogen. Was jetzt das 
Gesichtsfeld ftillt, sind Produkte einer freilich vielfach nocb 
unklaren psychologischen und physikalischen Analyse. Sie 
schillem zwischen kosmischer Weite und Beschrankung auf 
die Sphare des Individuums hin und her, wie eine solche 
Vermengung von Makrokosmus und Mikrokosmus ja auch 
in diesem Stadium der Spekulation fortwahrend begegnet 14 “. 
Geordnet ist die Reihe der Wesenheiten absteigend vom 
Feineren, Hoheren zum Tieferstehenden, grob Materiellen, 
anders als in so vielen Kosmogonien, deren Weg sich von 
niedrigen Anfangen zu immer vollkommeneren Gebilden er- 
hebt 16 °. Da der Ausgangspunkt hier die in hochster Sub- 
tilitat vorgestellte Prakrti war, lag es nah jene Richtung 
innezuhalten. So kam die Bewertung zum Ausdruck, die 
man der Weltschopfung zuteil werden lieB: ein immer tieferes 
Herabsinken vom Gipfel. Und zugleich wurde es moglich, 
dieser Bewegung der Evolution eine umgekehrte der In- 
volution gegeniiberzustellen. Man malte aus, wie der geistlich 
Strebende es erreicht, Schritt fur Schritt das Niedere zur 
Absorption im Hoheren zu bringen und so gleichsam den 
W eltprozefi rtickgangig machend sich der Erlosungzu nahem '): 

*) Es ist vermutet Worden, dafi das eigentliche Motiv fiir die Auf- 
stellnng der Stufen der Evolution eben in den Vorstellungen von der 
Involution gelegen babe, in welcher die Wesen beim Sterben, Tiefschlaf, 
Yoga zum Brahman eingehen. Obwohl die Ausfiihnmgen Deussen’s (Allg. 
Geseh. der Phil. I, 2, 224f. ; vgl. auch Oltramare I, 238) hieriiber nicht be- 
vreisend sind, ist das doch moglich. Bedenken erregt mir indessen, daft 
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ein individueller Vorgang, dem ahnlieh vielleicht schon friih 
auch ein kosmischer vorgestellt wurde, die stetig sich wieder- 
holende Riickkehr der Entfaltungen zum Unentfalteten im 
gesetzmabigen Kommen und Gehen der Weltperioden. 

All diesem Wogen und Wallen nun, dem Werden und 
Vergehen, dem unabsehbar mannigfachen Spiel der Gunas 
steht der Purusha gegentiber, wie das seiner Herkunft aus 
der alten Atmanspekulation entspricht, als der Eine Guna- 
lose: „rein, lauter, leer, friedevoll, odemlos, selbstlos, endlos, 
unverganglich, fest, ewig, ungeboren, frei weilt er in seiner 
eignen Majestat“ ,51 . Doch trotzdem vollzieht sich nun 
zwischen Uberweltlichem und Welt das schmerzenreiche Ge- 
schehen, dessen Dunkel zu durchleuehten und aus dem hinaus- 
zufiihren die Leidbefreierin Erkenntnis berufen ist. 

Man hat vom Duahsmus des Samkhya Antwort auf die 
Frage verlangt, wie jene zwei bis in die Wurzeln ver- 
schiedenen Prinzipien, Purusha und Prakrti, denn dazu 
kommen sich im unendlichen Raum und in der unendlichen 
Zeit zu finden und zu ergreifen (Deussen). Spricht sich 
darin ein gewisses Befremden dartiber aus, dab die beiden 
Wesen sich nicht so zu sagen im Leeren verirrt haben ohne 
einander iiberhaupt zu begegnen? Vermutlich lieb das ur- 
spriinghche Samkhya, wie an manchen Stellen das Epos, im 
Einklang mit Vorstellungen der alten Upanishaden den Pu- 
rusha Schopfer der Prakrti sein ‘). Ohne dab dadurch, wie 

eben die wichtigsten, obersten Evolutionen des Saipkhya im Yoga nicht 
wiederkehren. Ware bei der eben bezeichneten Auifassung nicht vollere 
tibereinstimmong des Samkhya mit der Doktrin zu envarten, die vor alien 
der Sitz der Lehre von den Involutionen ist? Ich verweise auf die Be- 
merkungen fiber das Verhaltnis von Samkhya und Yoga unten im Abschnitt 
fiber den letzteren. 

») Oder die Figur liefi sich so zeichnen, wie an einer Stelle des 
Epos (XII, 217, 6) geschieht: ,beide, das Unentfaltete und der Purusha, 
und was vom Unentfalteten und dem Purusha verschieden und noch groBer 
ist als sie“. Doch dieser Aufbau eines Absolutesten fiber den beiden Ab- 
soluten, das diese unter sich so zu sagen zusammenschliefit, ist offenbar 
eine spatere, fur dieGesamtbewegung des Denkens folgenlose Aussehmuckung. 
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schon bemerkt, dem aktuellen Antagonismus beider Prin- 
zipien irgend die Spitze abgebrochen wurde, konnte darin 
doeh eine Erklarung dafiir begen, daB jene in gewisser 
Weise auf einander angewiesen sind, daB sie nicht einfach 
so zu sagen an einander haben vorbeitreffen konnen. Wurde 
solches Vorbeitreffen nicht auch schon durch die Allgegen- 
wartigkeit ausgeschlossen, die man irgendwie — mit welchen 
Nuancierungen auch immer — beiden Wesen beigelegt haben 
'vvird? Aber schlieBlich braucht ja nach solchen Motivierungen 
iiberhaupt garnicht gefragt zu werden. Wie im Marchen 
oder Traum, w as sich begegnen soil, unfehlbar sich begegnet, 
so war es doch selbstverstandlich , daB auch die philo- 
sophierende Phantasie die Wesenheiten, welche dazu aus- 
ersehen waren, zusammen das universelle Drama aufzuftihren, 
sich nicht in der Unendlichkeit verlieren lieB, ohne daB die 
eine die andre gefunden hatte. 

Ernstlicher und schwieriger gestaltet sich freUich die 
vorher bezeichnete Frage, versteht man sie dahin, warum 
Purusha und Prakrti nicht die unheil voile Verbindung mit 
einander haben vermeiden konnen, auf der das tragische Ver- 
hangnis des Weltleidens beruht. Wie in der Erlosung sich 
die Sonderung der beiden als moglich erweist, konnten sie 
nicht, muBten sie nicht ihrer Natur nach in solcher gegen- 
seitigen Zurtickhaltung von vornherein verhai’ren? Wenn 
ein Text, der uns bald wieder begegnen wil’d, erzahlt, daB 
das hochste Wesen, „da es seinen Zweck noch nicht erreicht 
fand, gedachte: Ich will die Dinge geniefien“ 152 , so ist damit 
wohl nicht viel gesagt. Doch ob nun fur das Unerklar- 
bare eine Erklarung gegeben wird oder nicht, die Verbindung 
der beiden Wesen mufite ja unvermeidlieh stattfinden: sonst 
wiirden sich alle diese Gedankenmassen in Xichts auflosen. 
Und doch will man auch wiederum das Postulat der Un- 
beriihrtheit des Purusha nicht preisgeben. Vom Gedankenbau, 
den man auffiihrt, wil’d eben auf der einen Seite verlangt, 
dafi er die leidenvolle Wirklichkeit erklare. Andi’erseits 
aber , daB er auf das leidenlose Ideal als den im Wesen 
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der Dinge eigentlich angelegten Zustand hinauslaufe. Man 
fiildt den Widerspruch, in den man da gerat, als ein zum 
tiefen Sinn des Seins gehorendes Element. Gleichnisse 
miissen das annehmbar machen: 

„Das eine Feuer, in die Welt eingehend 
Sc hmi egt jeder Form sich an und bleibt doeh drauBen. 
So schmiegt das eine inn’re Selbst der Wesen 
Jeglicher Form sich an und bleibt doch drauBen. 

Die Luft, die eine, in die Welt eingehend 
Schmiegt jeder Form sich an und bleibt doch drauBen. 
So schmiegt das eine inn’re Selbst der Wesen 
Jeglicher Form sich an und bleibt doch drauBen. 

Allauge Sonne leidet nicht Befleckung 
Von ird’scher Augen aufieren Gebrechen. 

So wird das eine inn’re Selbst der Wesen 

Vom Weltleid nicht befleckt. Es bleibet drauBen." 

Der Konflikt zwischen Drinnen- und Draufiensein, Be- 
riihrung und Unberuhrtheit, iiber den hier leicht hinweg- 
geglitten wird, ist selbstverstandlich so nicht gelost. Er 
wird sich von neuem geltend machen. In der Bemiihung 
um ihn wird das Denken auf seinem Wege fortschreiten. — 
Das Aufeinanderwirken von Purusha und Prakrti zeigt 
deutlich — die Alten selbst freilich scheinen das nicht aus- 
druckhch so formuliert zu haben — eine Doppelgestalt. Der 
Purusha spielt der Welt gegentiber die aktive Rolle. Er beseelt, 
beherrscht, genieBt sie. Und wiederum ist er der passive. 
Er gerat durch sie in Gebundenheit und Leiden. Es ist 
klar, wie diese Zweiseitigkeit sich aus den Grundgedanken 
der alten Upanishaden ergibt. Hier der weltbeherrschende 
absolute Atman. Dort der das Weltleiden erduldende indi- 
viduelle Atman. Beide identisch: tat tvam asi. 

Die Vorstellungen vom belebenden, regierenden Darin- 
sein des Purusha in der Natur, im Menschen scheinen zu- 
nachst den alten Auffassungen noch nah zu stehen. Er, 
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der HeiT des Vergangenen und Kiinftigen, weilt unsichtbar 
als das Selbst in alien Wesen, kleiner als klein, grofier als groB, 

„als Zwerg mitten darin sitzend“ 16 ’, 
daumengroB im Herzen, 

,,in den LeLbern der Leiblose, 
standfest im Unbestandigen. “ 

Auf ihm beruht das phj'sische Leben. Durcb ihn sieht man 
die Gestalten, bort man die Tone, erkennt man. Er ist der 
Wagenfahrer, dessen Wagen der Leib ist: „aus der Prakrti 
besteht seine Peitsehe; unter ihrem Antrieb tummelt er (der 
Wagen), dieser Leib, sich umher, wie die Topferscheibe vom 
Topfer gedreht wird.“ Aus dem Purusha geht die Sonne 
auf, in ihm geht sie unter. Auf ihn wiederholt man kaum 
verandert einen Vers, den ein alterer Poet vom Atman ge- 
dichtet hatte (vgl. S. 75): 

„Aus Furcht vor ihm ergliiht Agni, 

Aus Furcht vor ihm die Sonne gltiht, 

Aus Furcht lauft seinen Weg Indra, 

Und Vayu und der Fiinfte: Tod“. 

Es ist schwer, in soldi allbeherrschenden Wirkungen, die 
vom Purusha ausgehen, nicht ein Tun zu erkennen, dessen 
Tater gleich dem Atman der alten Upanishaden er ist. In 
gewissem Sinn ist das zutreffend, doch auch wieder nicht 
vollkommen zutreffend. Die Quellen erlauben uns nicht 
sicher zu beurteilen, welche Stellung das Samkhya in seinen 
ersten Anfangen hier eingenommen hat. Aber immerhin 
schon friih werden in bezug auf die Anerkennung des 
Purusha als eines Handelnden Vorbehalte gemacht. „Stand- 
ortlos hat er im Niehtseienden, der Tater als ein Nicht- 
t at er seinen Stand... wie ein Zuschauer steht er da“ 151 . 
Das Tun hat die Prakrti, haben die Gunas iibernommen. 
Vom Purusha empfangt dies Tun Licht und Gesetz. Er ist, 
wie zuweilen gesagt wird, nicht Tater sondem Tunmacher: 
ein deutlicher Versuch, eine gewisse Aktivitat ihm nicht zu 
nehmen und sie ihm doch auch wieder nicht direkt zuzu- 
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schreiben. Wenn er an der eben angeftihrten Stelle Tater 
und Nichttiiter zugleich genannt wird, erinnert das an jene 
Verse, die ihn drinnen in der Welt wohnen und doch 
drauBen verbleiben lassen. 

Er ist weiter der „Geniefier u der Prakrti und ihrer 
Tatigkeit. Im Ton altertumlich konkreter Erzahlweise wird 
davon gesprochen. In die Hohle des Herzens eingegangen 
„aus diesem Herzinnern heraus fand er, daB er seinen Zweck 
noeh nicht en’eicht hatte, und gedachte: ,Ich will die Dinge 
geniefien' (wortl.: essen). Da bohrte er diese Offnungen 
(der flinf Sinne), trat heraus und genoB (wortl. : aB) ver- 
mittelst der fiinf Ztigel die Objekte 1 )". Ein andresmal 
heiBt es: „Der Purusha, der Betraehter, der im materiellen 
Prinzip (Pradbana) darinnen weilt, ist auch der GenieBer, 
der die von der Prakrti kommende Speise genieBt. Seine 
Speise namlich ist dieser Elementen- Atman 2 ) ; dessen Schopfer 
ist das materielle Prinzip. Deshalb ist das Dreigunahafte 
das zu Geniefiende. GenieBer aber ist der Purusha, der 
darinnen weilt. “ „Genieflen“ laBt die indische Ausdrucks- 
weise den Kdnig sein Land und dessen Einkiinfte. Der 
Eonig, der Adlige ist ,,der Esser"; der gemeine Mami „die 
Speise", „der Gegessene". Uberhaupt zieht sich durch die 
alte Ritualliteratur die Gegeniiberstellung von „Esser" und 
„Speise“, und der Wunscb selbst Esser zu sein. Wie ist 
nun im Fall des Purusha die Art dieses Essens oder Ge- 
nieBens gedacht, nach dem jener ein mit seiner allgesattigten 
Majestat so wenig harmonierendes Bedurfnis empfindet? Es 
ist doch wohl ein Schauen gemeint und ein Empfinden der 
Gefuhle, die das Weltdasein en-egt, von wo zu einem allzu 
tiefen Erftilltwerden, einem Geblendetwerden durch solche 
Eindriicke kein weiter Schritt ist: 


*) Gemeint ist: indem er die Objekte mit den Ziigeln an sich heranzog. 
2 ) Ygl. ohen S. 229. Der Elementen-Atman (bhut&tman ) ist hier 
nicht mehr, was er m. E. orsprUnglich ist, der Parasha in seiner Indivi- 
dualisierung, sondem dessen Gegenbild aul der materiellen Seite. Ygl. 
Anm. 145 am Ende des Bandes. 
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„Die man Lust, Leid, Verwirrung 1 ) nennt, 

Sie wird zur Nahrung, diese Welt“. 

Deutlich klingt hier der Gedanke an, daB das Geniigen, 
welches die Welt dem Purusha bietet, seine Kehrseite hat. 
Der GenieBer ist in die passive Rolle geraten. 

„Jener Feme fiirwahr, der Ungreifbare, Unsichtbare, 
den man Purusha nennt: er kehrt unbewuBt mit einem 
Teil von sich hienieden ein, so wie eines Schlafenden Er- 
wachen unbewuBt erfolgt. Was aber jener Teil von ihm 
ist, das ist der rein Geistige, der in jedem Menschen ist, 
der Kenner des Gefildes, welcher Bedenken, EntschlieBen, 
Fiirsichwollen (S. 231) als Merkmal an sich tragt . . durch 
ihn, den geistigen, wird dieser Leib als ein geisterfiillter 
hingestellt, und er ist es auch, der ihn zur Bewegung an- 
treibt“ 155 . So weit konnte der Purusha noch Herr der 
Situation scheinen. Aber der Merkmallose hat sich „Be- 
denken, EntschheBen, Fiirsichwollen^ als „Merkmal“ (linga) 
angeheftet. Das heiBt, er ist mit den Tragem dieser drei 
Funktionen — Vemunft, Verstand, Ichprinzip: den obersten 
Entwicklungen der Prakrti oder der Gunas — eine Ver- 
bindung eingegangen, so daB er nunmehr in individuellen 
Erscheinungsformen auftritt, von denen jede vermoge jenes 
Merkmalkomplexes von jeder andern unterschieden ist. 
Mehrfach ist von dem hier beschriebenen dreifachen Linga die 
Rede. Und es begegnet auch schon die weiter ausgefiihrte 
Vorstellung des Linga, die dann im jiingeren Samkhya eine 
so wichtige Rolle spielt: „das vom ,GroBen‘ anfangende 
bis zu den ,Besonderheiten‘ (visesha) reichende Linga“‘, der 
„feine Leib“, wie er spater genannt wird, bestehend aus 
den Produkten der Prakrti vom obersten, dem „GroBen“, 
bis zu den feinen Elementen, also mit AusschluB der groben 
Elemente — das materielle Gegenbild des Purusha, das 
bleibende Substrat der individuellen Existenz, welches 
sich im Lauf der Seelenwanderung mit wechselnden groben 


') Diese Dreiheit entspricht den drei Gunas. 
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Korpern bekleidet, wie ein Schauspieler immer andre Rollen 
spielt. 

Indem der Purusha sich das Linga angeheftet hat, ist 
er in die Tiefe gebannt. Die vorher angeftihrte Stelle, die 
das dreiteilige Linga erwahnt, lauft in den SchluB aus: „sicb 
verbergend in dem Gewebe, das aus den Gunas gewebt ist, 
so steht er da“. Mit einem Bild, das an die Wortbedeutung 
der Gunas als der zu einem Seil vereinigten Faden erinnert, 
beschreibt es spater das Epos: 

„Wie mit dreifachem Zeugstreifen als Turban man das 

Haupt umhilllt, 

So in Sattva, Rajas, Tamas hiillt der Bekorperte sieh ein.“ 
Den Freien, Hochsten trifft Gebundenheit. Die Upanishad 
sagt: „Denn der aus jeglichem Begehren bestehende Purusha, 
der Entschliefien, Bedenken, Fursichwollen als Merkmal 
(linga) tragt, ist gebunden, Der, mit dem es sich entgegen- 
gesetzt verhalt, ist frei . . . Yon den Stromen der Gunas 
fortgerissen und beschmutzt, schwankend, unstet, beraubt, 
begehrlich, zerfahren, dem Fursichwollen verfallen, ,das bin 
ich, dies ist mein' — also wahnend bindet er sich selbst 
durch sich selbst wie der Yogel durch das Netz. Darum 
ist der Purusha, der EntschheBen, Bedenken, Fursichwollen 
als Merkmal tragt, gebunden. Der, mit dem es sich ent- 
gegengesetzt verhalt, ist frei“. An einer andern Stelle wird 
der Gebundene als der Elementen-Atman (S. 229) benannt 
und dem Gedanken die Wendung gegeben, daB dieser vom 
Purusha selbst vermittelst der Gunas miBhandelt wird: so 
daB das Leiden, welches die Emanation des hochsten Wesens 
trifft, zuletzt durch dies Wesen selbst veranlaBt ist. „Von ') 
den auf die Tat folgenden Friichten iiberwaltigt, geht er 
(der Elementen-Atman) in guten oder schlechten Mutter- 
schoB ein. So fiihrt sein Weg ab warts und aufwarts. Von 

) Voran geht ein mit dem oben wiedergegebenen gleichlautender 
Passus: „Von den Stromen der Gunas . . . durch das Netz“ — hier auf 
den Elementen-Atman bezogen. Yon den beiden teilweise identischen 
Stellen ist diese oSenbar die altere. 
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den Gegensatzen 1 ) iiberwaltigt irrt er umber . . . Wie ein 
Eisenklumpen vom Feuer iiberwaltigt, von den Werkleuten 
gehammert, mannigfache Gestalten annimmt, ebenso wahrlich 
nimmt jener Elementen-Atman, vom inneren Purusha iiber- 
waltigt, von den Gunas gehammert, mannigfache Gestalten 
an. . . . Doch gleichwie, wenn man einen Eisenklumpen 
hammert, nicht das Feuer iiberwaltigt wird, so wird auch 
nicht jener Purusha iiberwaltigt. Uberwaltigt wird dieser 
Elementen-Atman wegen seiner Verflochtenheit (mit der 
materiellen Welt).“ 

Ein Vorgang also von hochster Gewaltsamkeit, dessen 
Folgen ins Unabsehbare reichen. Die Tiefe des Leidens, 
dem der Uberwaltigte verfallt, von den alten Upanishaden 
nur in einfachen, kurzen Worten ausgedruckt, wird jetzt 
zum Gegenstand wortreicher, in Schrecklichkeiten schwel- 
gender Rhetorik. Die Maitrayana Upanishad 156 entnimmt 
einem andem, ihr vorliegenden Text eine ganze Kaskade 
von Vergleichen: „Wie die Wogen grofier Strome lassen 
sich die Taten, die er zuvor getan, nicht ruckwarts wenden. 
Wie gegen die Flutwelle des Ozeans, gibt es gegen das 
Herannahen des Todes keine Abwehr. Wie ein Lahmer ist 
er, strickgefesselt durch die Friichte seiner guten und bosen 
Taten. Wie im Gefangnis ist er freiheitsberaubt. Wie einen, 
der vor Yama (dem Totenrichter) steht, umgibt ihn viele 
Furcht. Wie Rauschtrank so berauscht ihn der Trank der 
Verblendung. Wie von boser Macht besessen wird er um- 
getrieben. Wie einer groBen Schlange BiB, so hat ihn der 
BiB der Sinnenwelt getroffen. Wie tiefe Finstemis, so ist 
er blind von Leidenschaft. Wie Gaukelwerk so besteht er 
in Zaubertrug. Wie ein Traum ist er voll Tauschung. Wie 
des Bananenbaumes Inneres ist er marklos. Wie ein Schau- 
spieler wechselt er sein Kostiim Augenblick fiir Augenblick. 


*) Wie gat and schlecht, abwarts und aufwarts. Solcbe Gegensatze 
treten ja gem far die Vorstellang hervor, die sich an! die Bewegnng des 
zwischen jenen Mn und her spielenden Werdens und Yergehens richtet. 
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Wie eine bemalte Wand ist er von triigerischer Schonheit. 
Und man sagt: 

Es dringt Gehdrs-,Gefiihls-Wesen wesenlos auf den 

Menschen ein, 

Daran der Element- Atman haftend der hoehsten Welt 

vergiBt.“ 

An einer andern Stelle derselben Upanishad klagt der Konig, 
der sein Reich verlassen hat und im Walde Kasteiungen 
tibt, dem Weisen, der ihm dort begegnet, zu dessen FiiBen 
sein Haupt neigend, das Daseinsleid der Verganglichkeit. 
Der Leib ist aus niederen, ekelerregenden Bestandteilen auf- 
gebaut; er wird von Lust und Zorn betroffen, von Hunger 
und Durst, Alter und Tod, vom Fernsein dessen, was man 
sich wiinscht, und Nahesein dessen, was man sich nicht 
wiinscht — fast wortlich stimmen die Ausdriicke hier mit 
denen iiberein, die vermutlich schon friiher den Buddhisten- 
monchen in ihrem feierlichen Credo gelaufig waren ’): — „was 
soil man da der Lust pflegen? Und wir sehen, daB diese 
ganze Welt verganglich ist wie die Bremsen, Miicken und 
anderes solches Getier, wie Krauter und Baume, die wachsen 
und hinwelken. Doch was rede ich von diesen? Da sind 
andere, groflere; machtige bogenbewehrte Helden, manche 
von ihnen Weltbeherrscher, wie Sudyumna, Bhuridyumna, 
Indradyumna . . . Die haben alle vor den Augen der Ihrigen 
ihre groBe Herrlichkeit verlassen miissen und sind aus dieser 
Welt in jene hingegangen . . . Doch was rede ich von 
diesen? Da gibt es andres: die grofien Ozeane vertrocknen, 
die Berge stiirzen ein, der Polarstern wankt von seinem 
Ort, die Windseile (welche die Sterne festhalten) reiBen, die 
Erde versinkt, die Gotter verschwinden von ihrer Stelle. 
In einem Weltlauf wie diesem, was soil man der Lust 
pflegen? Wo wir auch den, der sich der Lust ersattigt hat, 
immer von neuem hierher wiederkehren sehen? So errette 


B Ygl. oben S. 120 mit A. 1; siehe auch die Stellen des Epos, die 
Deussen Allg. Gesch. d. Philos. I, 3, 20 beibringt. 

Oldenberg: Upanishaden 


16 
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du mich! Wie dem Frosch in einem finstem Brunnen, so 
ist mir in diesem Weltlauf!“ 

Hier und da, wenn auch selten, klingt in diesen Texten 
der Gedanke an, dafi es sieh bei der Weltverstrickung des 
Purusha um ein Betortwerden, um Erliegen unter einer Ver- 
suchung handelt. Esistja „Lust, Leid, Verwirrung“ (S. 238), 
was die Welt ihm als Nahrung bietet. Man kann auch an 
die Worte denken, mit denen in der Kathaka Upanishad 
der Todesgott seine Belehrung eroffnet, dab ein andres das 
Bessere ist, ein andres das Liebere: sein Ziel verfehlt, wer 
nach dem Lieberen trachtet. Ist dem Purusha nicht eben 
das widerfahren? 1st nicht die Prakrti eine groBe kosmisehe 
Versucherin? Wir greifen auf das Epos iiber. Dort findet 
sich ein Abschnitt, in den philosophischen Partien des groBen 
Gedichts wohl einer der Hohepunkte : der Monolog des in 
das Reich der Natur verschlagenen, von deren Zauber lange 
betorten, im Samsara umherirrenden Geistes, der zur Er- 
kenntnis seines Elendes, zur Sehnsucht nach seiner wahren 
Heimat erwacht. Da heiBt es: 

„Weh iiber mich den Unweisen, der ich, verstrickt in 

blindem Wahn, 

In Person filr Person einging, daseinsversunken nach 

wie vor. 

Jener Ew’ge allein ist mir verwandt, bei ihm nur kann 

ich sein, 

Ihm gleich und mit ihm eins werdend. Wie er ist, 

also bin auch ich . . . 

Nicht mehr jener fortan nah’ ich, wenn ich, der 

Wandellose, auch 

Mich lange durch die Trugkiinste der Wandelreichen 

tauschen lieB. 

Und doch, nicht ihre Schuld war es; der Schuld’ge bin 

allein ich selbst, 

Der, ohne hinzuschaun, blindlings zu ihr trat und mich 

an sie hing.“ 

Wie geht nun die Losung dieser unseligen Verbindung 
vor sich, die Befreiung des verstrickten Selbst? 
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Sucht man nach der Lehre des altesten Samkhya hier- 
tiber in den Upanishaden, so stofit man auf eine eigenartige 
Schwierigkeit. Von jener Frage wird dort ganz iiber- 
wiegend in Ausdrucken vielmehr des Yoga als des Samkhya 
gesprochen. 

Mit dem Yoga, welcher dureh kunstvoll und planmaflig 
hervorgerufene Versenkungen die Erlosung erstrebt, und 
mit seinem Verhaltnis zum Samkhya werden wir uns als- 
bald eingehender beschaftigen. Wenn vielleicht nieht als 
gewib, so wil'd sieh doch als wohl wahrscheinlich heraus- 
stellen, dab nicht, wie man nach jenen Upanishaden an- 
nehmen konnte, von Anfang an der Yoga mit dem Samkhya 
als integrierender Bestandteil zusammengehort hat, als der 
praktische Teil mit dem theoretischen. Sondern es scheint 
sich von Haus aus um zwei Doktrinen zu handeln. Aller- 
dings neigten die zur Verschmelzung. Dem Samkliya lag 
es nah, eine ihm adaptierte Form des Yoga in seine Lehre 
von der Erlosung hereinzunehmen ; dem Yoga erwiesen sich 
die Begriffssysteme des Samkhya als geeignet, der Un- 
aussprechlichkeit seiner nebelhaften Vorstellungswelt etwas 
von lehrhafter Klarheit und Aussprechbarkeit mitzuteilen. 
Ziehen wir aber die Entwicklungslinie in Betracht, auf der 
das ursprtingliche Samkhya liegt — zwischen den alten 
Upanishaden auf der einen Seite, dem epischen und klassi- 
schen Samkhya auf der andern — , werden wir doch wahr- 
scheinlich finden, dab innerhalb seiner Erlosungslehre das 
Yogahafte eben nur ein Element neben andern Elementen 
dargestellt hat: so dab die hier aufgeworfene Frage nach 
der betreffenden Samkhyadoktrin als einer im Yoga nicht 
einfach aufgehenden zu Recht bestehen bleibt. 

Nun labt sich zwar nicht in Abrede stellen, dab manche 
selbst nicht direkt ausgepragten Yogacharakter zeigende 
Auberung unsrer Quellen, an die wir uns gern beim Suchen 
nach der speziellen Samkhyalehre halten wiirden, doch mit 
Yogahaftem so eng verbunden auftritt, dab gegen ihre Ver- 
wertung ftir das Samkhya, als vom Yoga unterscliieden, 

16 * 
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Bedenken bestehen. Immerhin scheinen uns die Texte doch 
zur Beantwortung unsrer Frage wenigstens einige Beitrage 
zu liefern, fiir deren Priifung der eben beriihrte Gesichts- 
punkt, die Lage des alien Samkhya zwischen uns bekannten 
alteren und jiingeren Entwieklungsphasen, niitzlichen An- 
halt bietet. 

Da steht nun selhstversthndlich, wie entsprechend schon 
ftir die altere Spekulation, im Vordergrund die Uberzeugung, 
dafi es das Wissen vora Purusha ist, das iiber die Erlosung 
entscheidet. In der Svetasvatara Upanishad heifit es im 
Hinblick auf das mit „Gott“ identifizierte Allwesen, das 
dort gelehrt wird (s. unten): 

„Wer ihn erkennt, zerreifit des Todes Fesseln‘ : . . . 

„Unsterblich werden die, die solches wissen. “ 

So konnte nun freilieh auch ein Yogin sprechen, und 
es ist sogar wahrscheinlieh, dafi hier in der Tat ein Yogin 
sprieht: fiir ihn waren die Konzentrationen und Ekstasen 
des Yoga eben der Weg zu jener hochsten Erkenntnis. Die 
Besonderheit des Samkhya aber lag wohl darin, dafi neben 
solchen Ubungen, deren Bedeutung man nicht leugnete, das 
Gewicht doch, so wie wir es im klassischen Samkhya finden, 
auf die reine Gedankenarbeit gelegt wurde, auf das Wissen 
von den Prinzipien des Seins und Geschehens und von 
ihrem gegenseitigen Sichverhalten. „ ,Das Brahman ist’, so 
sprach ein des Brahmanwissens Kundiger. ,Dies ist das Tor 
des Brahman’, so sagt hiervon, wer durch Askese sich vom 
Bosen befreit hat. ,Om! Die Majestat des Brahman!’ so 
sagt hiervon, wer wohlangespannt (su-yuktah) unermiidhch 
nachdenkt. Deshalb wird durch Wissen, durch Askese, 
durch Nachdenken das Brahman erfafit“ 157 . Es hegt ja auf 
der Hand, dafi die Arbeit der Spekulation, aus der die 
Samkhyalehre hervorgegangen ist, ohne die Uberzeugung 
von der hohen Bedeutung des verst andesmafiigen Erkennens 
fur den Erwerb der Erlosung nicht getan worden ware. 
Freilieh kann es nun auch nicht tiberraschen, daneben 
wiederum Stimmen zu horen, die sehr andres sagen: 
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„ Durch Unterweisung ist Er nicht erlangbar, 

Durch Geisteskraft, durch viel gelehrtes Wissen. 

Nur wen Er selbst_erwahlt, mag ihn erlangen; 

Dun offenbart der Atman sich leibhaftig.“ 

Man wird diese deutliche Verktindigung der Gnaden- 
wahl nicht durch die Uberlegung abschwachen, daB der Be- 
gnadende und der Begnadete ja in Wahrheit derselbe ist. 
Im Grunde kann man in diesem Vers wohl Yogafarbung 
erkennen. Er weist den Yoga nicht wie das Wissen zuriick '). 
Ahnlich wie dem sich kasteienden Asketen gnadig die Gott- 
heit erscheint, erwahlt der Atman gnadig den — so darf 
man wohl verstehen — , der in der rechten Sammlung und 
Anspannung ihn in sich selbst zu schauen strebt. 

Sofern aber doch die Forderung des Wissens erhoben 
wird, arbeitet sich immer bestimmter der Zug heraus, dafi 
es sich dabei um ein Unterscheiden handelt. Die alte Auf- 
fassung, daB es gilt das Verborgene zu finden, gestaltet 
sich dahin aus, dab es notig ist, Verwechslung des tauschend 
Ahnlichen zu iiberwinden. Dem Nichtwissenden versteckt 
sich der Purusha unter den geistig scheinenden Schopfungen 
der Prakrti. Es kommt darauf an, ihn von diesen zu unter- 
scheiden. Oder, wie man noch besser sagen kann, es kommt 
darauf an, daB er sich von ihnen unterscheide. Die Stelle 
einer Upanishad ist angefiihrt worden (S. 239), wo es heiBt, 
daB der Purusha sich gebunden hat, indem er vom Xatur- 
dasein sagt: „Das bin ich; dies ist mein." Dem entsprechend 
erfolgt die Losung, indem er sich von dem unterscheidet, 
was ihm falschlich als sein Ich erschien. Haufig und nach- 
driicklich spricht hiervon das Epos. Purusha und Prakrti 
sind verschieden wie der Fiseh und das Wasser, in dem er 
sehwimmt, wie die Fliege und der Udumbarabaum, auf dem 
sie sitzt. Der Purusha erwacht zum Wissen: „ein andrer 
bin ich, eine andre ist sie“: so erlangt er die Reinheit. Das 
Wissen von dieser Fremdheit ist zugleich — uns mag das 


v ) In der Richtung auf den Yoga deutet, scbeint mir, auch der 
nachste Yers (Kath. Up. 2, 24), der dadurch das hier Gesagte bestatigt 
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ein etwas rascher Schritt seheinen — ein Abtun des Fremden. 
„Deshalb“, heiBt es an der eben beriihrten Upanishadstelle, 
„verharre er ohne EntschlieBen, ohne Bedenken, ohne Ftir- 
sichwollen. Das ist der Erlcisung Kennzeichen. Das ist 
bier die Wegspur, die zum Brahman fiihrt. Das ist hier 
das Auftun der Pforte. Dadurch wird man dieser Finster- 
nis jenseitiges Ufer erreichen.“ 


Wir blicken auf die Grundziige dieser Gedankengange 
zuriick, die in so mancher Hinsicht zwischen alter und 
neuerer Zeit in der Mitte stehen. Vorwarts drangende 
Tendenzen zeigen sich. Sie fiihren zu sphteren, schon jetzt 
praformierten Entwicklungen hiniiber. Auch auf diese 
einen Blick wenigstens zu werfen wird am Platz sein. Das 
Ende, bei dem eine Bewegung anlangt, hilft jene selbst 
verstehen. 

Die aus der alteren Zeit iiberkommene Scheidung 
zwischen den beiden ungeheuren Machten und Reichen von 
Welt und Uberwelt wird begreiflicherweise immer schroffer, 
je mehr das Denken sich mit ihr beschaftigt. Die Pradikate 
und Funktionen, die jeder der zwei Grundwesenheiten zu- 
kommen, werden ihr in immer wachsender Steigerung zu- 
gesproclien, immer restloser der andem abgesprochen. Was 
das Eine ist, ist das Andre nicht. Der alte Atman, in sich 
selbst ein Prinzip unwandelbaren Seins, war doch zugleich, 
in einem gewissen Kontrast damit, der Bewirker aller Be- 
wegung des Weltlebens gewesen; die erschaffene Welt war 
damals allzu wenig vom Denken bearbeitet, allzu tief in 
den Hintergrund geschoben, als daB sie diese Funktion hatte 
tibernehmen konnen. Das ist jetzt anders geworden. Jener 
Kontrast scheint nicht langer ertragbar. Und jetzt hat 
neben dem Purusha das zweite Prinzip eine Kraft gewonnen, 
die es fahig macht, als Reprasentant von Werden und Be- 
wegung dem seienden Purusha an die Seite zu treten. 

Wenn wir auf die Gegenuberstellung von Purusha und 
Prakrti, wie sie sich hier entwickelt, die Schlagworte Sein 
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und Werden anwenden, halten wir uns nicht vollkommen 
in den Grenzen dessen, was die altesten Samkhyaquellen 
wortlich aussprechen 1 ), aber wir treffen durchaus deren Sinn. 
Der Purusha, um todentnommen zu sein, ist seiner wahren 
Natur nach notwendig ein Seiender. Im Bild der Prakrti, der 
Gunas steht das Werden im Vordergrund, das sich dem 
indischen Pessimismus vor allem vonseiten der Unbestandig- 
keit, der Wandelbarkeit zeigt. 

So bat sicli denn, einer Gedankenbahn folgend, auf 
welche die Atmanidee zu ftihren begonnen, aber eben nur 
begonnen hatte, das Geistige mit dem Sein identifiziert, das 
Ungeistige mit Werden und Geschehen. 

Hier erhebt sich die Frage: wo bleibt bei solcher Ge- 
staltung der Gegensatze Raum fiir geistiges Geschehen? 

Schon in der Maitrayana Upanishad zeigt sich die Arbeit 
an diesem Problem. Man ist sich klar daruber, daB die Be- 
wegungen des Denkens und Wollens, eben weil sie Be- 
wegungen sind und weil in ihrem Auf- und Abstromen, in 
ihrer Helligkeit und ihrem Dunkel das Spiel der Gunas sich 
manifestiert, insofern zunachst auf die Seite des Ungeistigen 
gehoren. So ist es denn ein schon in jener Upanishad be- 
zeugter, an sich vermutlich weit alterer Satz des Samkhya, 
daB Vernunft, Verstand, Ichprinzip und damit die Funk- 
tionen des EntschlieBens, Bedenkens, Fiirsichwollens aus 
der Prakrti stammen. DaB ihnen dann aber geistige Be- 
deutung zuteil wir’d, davon scheint die Upanishad mit dem 
Ausdruck zu sprechen, daB sie ,.Speise“ sind: ,, deren Ge- 
niefier ist der Gunalose (d. h. der Purusha) ; in seiner Ge- 
nieBerschaft erweist sich seine Geistigkeit" ,68 . Offenbar 
liegt da schon der Hauptsache nach, wenn nicht sogar 
fertig und vollstandig, die spat ere Samkhyalehre vor: die 
an sich rein materiellen Vorgange von Wollen und Denken 
werden vom Licht des Purusha durchstrahlt und scheinen 

1 ) Ich mochte es nicht als vollgiltige Nennung dieser Schlagworte 
ansehen, wenn z. B. in Kath. Up. 4, 2 vom yergeblichen Suchen „des Festen 
im Nichtfesten“ gesprochen wird. Der Ausdruck ist allzu yag. 
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dadurch aus ihrer wahren Sphare hinaus in’s Geistige 
erhoben zu werden — bis der Purusha, der Fremdheit dieses 
Fremden inne werdend und freilich eben in solcher Zuriick- 
weisung des Denkens selbst einen Denkakt vollbringend, 
von all dem sagen wird: „Dies ist nicht Ich“. 

Schwerlich hatte eine auf die Dinge selbst hinblickende 
Spekulation aus ihnen den Antrieb geschopft zu diesem 
Auseinanderschneiden der geistigen Bewegung hier in die 
Bewegung, dort in den Geist, hier alles geistigen Inhalts, 
dort eines Geistes, dem jener Inhalt fremd gegeniibersteht. 
Die denkende Bearbeitung der Wirklichkeit aber hat sich 
hier sehr unverkennbar schon zur Bearbeitung der Gedanken 
iiber die Wirklichkeit ausgewachsen. Da wird man von 
Konsequenz zu Konsequenz gedrangt. Gleichviel ob wir 
unsrerseits mit jeder einzelnen von ihnen uns befreunden: 
der ganze Vorgang zeigt auf das deutlichste eine Erstarkung 
des Denkens an, die wachsende Fahigkeit und das Bedtirfnis, 
immer weiter hinaus die Linien zu verlangern, die man 
einmal gezogen hat. 

Ebenso nun wie dem Purusha nicht mehr die Be- 
wegung des Gedankenlaufs, der Willensvorgange inne wohnen 
kann, steht es inbezug auf Handeln, auf Leiden. 

Die altere Auffassung des Samkhya hatte noch mit 
einer gewissen Unbefangenheit den Purusha ins Weltleben 
hinabsteigen lassen. Dort herrschte und wirkte er; dort litt 
er auch, indem die Bewegung, in die er mitten hinein ge- 
raten war, ihn for trill, die Wellen iiber ihm zusammen- 
schlugen. Dabei konnte es nicht bleiben. Immer schroffer 
wurde er ja als der Unhewegte der Weltbewegung gegen- 
iibergestellt. Dali nur er geistig ist, akzentuierte sich da- 
hin, dall er nur geistig ist. So muBte der einst Allge- 
waltige sein Eingreifen in die materielle Welt aufgeben. Er 
wurde zum bloilen Zuschauer 1 ), mit dem Gleichnis des 

l ) Warum nur schaut dieser Zuschauer zu? Hat er ein Interesse 
daran? Aus seiner Beaufsichtigung handelnde Einwirkung hervorgehen 
zu lassen hat er ja nicht die Kraft. 
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spatem Samkhya zum Lahmen neben der kraftvoU sich be- 
wegenden, aber blinden Prakrti. Seine Vornehmheit ver- 
urteilte ihn zur Passivitat. Um ihn gegen Verganglichkeit 
und Tod abzuschlieben hob man ihn aus dem Leben her- 
aus : Leben ist ja Tod. In all dem liegt es, dab die beiden 
Antagonisten Praki’ti und Purusha jetzt unmoglich mehr in 
der Unmittelbarkeit, wie man das einst vorgestellt hatte, so 
zu sagen handgemein werden konnten. Die Aktion, die so 
heftig aussah, mubte sieh vor der tiefer eindringenden Be- 
trachtung schlieblich in blofien Schein auflosen. 

Was wurde nun bei dieser Konstellation des Gedankens 
aus der Tatsache des Leidens? Des Leidens Ursache, die 
Verganglichkeit, war allein in die Prakrti verlegt, die Fahig- 
keit Leiden zu fiihlen, allein in den Purusha: der Schnitt 
zwischen beiden, zerschnitt er nicht unvermeidlich die Mog- 
lichkeit, das Leiden zu verstehen? 

Hier sehen wii' nun zunachst soviel, dab man schon 
frith die Konsequenz, die sich aufdrangte, erkannt hat : der 
leidvoll Gebundene ist in Wahrheit gai’ nicht der Purusha. 
Das Leiden — als rein materieller Yorgang, bei dem die 
Frage fur jetzt noch often bleibt, wie er zum Bewubtsein 
gelangen kann — trifft nur das Gegenbild des Purusha in 
der Sphare der Praki’ti (S. 238). Nicht ihn selbst. 

Die erste Auberung, die derartiges anzeigt, findet sich 
schon in der Maitrayana Upanisliad 15 ”: ..Hier sagen einige: 
es ist der Guna, welcher vermdge der Differenzierung der 
Pr akr ti in die Selbstbindung des Entschliebens verfallt 1 ); 
und indem das Gebrechen des Entschliebens verschwindet, 
tritt Erlosung ein.’ 1 Der Verfasser selbst zwar weist diese 
Lehre zuriick; er halt daran fest, dab nicht der Guna d. h. 
die Naturwesenheit gebunden und erlost wird, sondern der 
Purusha. Aber was man hier noch ablehnt, setzt sich dann 
durch. Die natiirliche Auffassung wird ja dabei auf den 

') Man erinnert sich, daS .EntschlieBen ■ die charakteristische 
Funktion der ,,Yemunft“ ist, des hochsten Komponenten des materiellen 
Gegenbildes des Geistes. Vgl. oben S. 231. 
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Kopf gestellt, aber die Konsequenz der einmal eingeschla- 
genen Gedankenrichtung fiihrt in der Tat dahin. Das Epos 
beschreibt den Purusha als 

„Anfangslos, grenzenlos, endlos, alles schauend, von 
Schmerzen frei.“ 

Und in der klassischen Zeit sagt die Karika, ganz im Sinn 
jener von der Upanishad zurtickgewiesenen Lehre: 

„So wird denn nieht erlost, es wird nicht gebunden 

Der Purusha, und er ist es nicht, der wander! 

Die Wandrerin, die Gebund’ne, die Erloste 

Ist die Prakrti, die bald hier bald dort sich festhalt 11 — 

wo dann freilich daneben immer noch Aufierungen iibrig 
bleiben, die unbekiimmert um alle Subtilitaten die alte, 
naturliche Richtung festhalten, den Purusha erlost werden 
lassen: w r ie die Milch der Kuh, obschon unbewufit, sich 
fiir die Ernahrung des Kalbes regt, so regt sich die Prakrti 
um der Erlosung des Purusha willen; wie die Menschen ihr 
Werk tun ihre Wiinsehe zu befriedigen, so tut die Natur ihr 
Werk fiir des Purusha Erlosung. 

Halt man sich aber an die andre, fortgeschrittenere 
Auffassung, so ist es sehr deutlich, wie hier die Befreiung, 
die man fiir den Purusha erstrebte, so iutensiv ausgefallen 
war, so fest sich in dessen innerstem Wesen verankert hatte, 
daB sich nun eben nicht mehr begreifen lieB, wie er je hatte 
gebunden sein kbnnen. Die Absicht des Denkens war das 
gewiB nicht gewesen. 

Jetzt aber blieb natiirlich die Frage, wie bei der Un- 
geistigkeit der Prakrti das in der Tat doch ebenso unwider- 
sprechlich vorhandene wie fiir das System unentbehrliche 
bewufite Ftihlen des Leidens zustande kommt. 

Hatte man es unvermeidlich gefunden, bei der Kon- 
struktion des objektiven Leidensvorgangs den Purusha aus- 
zuschalten, so konnte man hier, wo es sich um die sub- 
jektive Seite eben dieses Vorgangs handelte, ihn, das alleinige 
Subjekt, nicht entbehren. 
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Der Ausweg, den man aus der Schwierigkeit fand, ist 
angezeigt durch das, was oben (S. 247 f.) iiber die Konstruktion 
des bewuBten Denkens und Wollens bemerkt wurde. Ein 
Lavieren zwischen Wirklichkeit und Schein. Eben genug 
Wirklichkeit, um der Tatsache des Leidens als eines be- 
wuBt gefiihlten die unvermeidlicbe Anerkennung zuzuwenden 
— oder soli man sagen zu erscbleichen? Und genug von 
bloBem Schein, um den Unerklarlichkeiten zu entgehen, die 
angesichts der Prinzipien des Systems der Annahme voll- 
wirklichen Leidens anhafteten. Kompromisse, Weiterscliieben 
der Schwierigkeit en von einem Punkt zum andern: das ge- 
hort zur Signatur dieser Spekulationen. Von dem Aus- 
sehen, das man ihnen hat zuscbreiben wollen, des Hervor- 
getauchtseins gleichsam aus dem Nichts, des Fertigseins auf 
einen Schlag, sind sie in der Tat recht weit entfernt. 

Durch die nun einmal als Tatsache hingenommene „Ver- 
bindung" mit dem Purusha, so lehrt die Karika, wird das 
ungeistige Linga 1 ) ,, gleichsam geistig". Und der untatige 
Purusha — in Wahrheit tatig sind ja allein die Gurias — 
wird „gleichsam ein Tater"; man konnte hinzufugen, 
gleichsam ein Leidender. 

Ein solches ..gleichsam" muB die Kluft uberbriicken, 
das Unmogliche moglich machen, das rein objektive, unbe- 
wuBte Leiden, das sich im Ungeistigen vollzieht, in das 
Reich des BewuBtseins liiniiberspielen. Ein zwar nicht in der 
Kar i k a selbst, aber spater haufig begegnendes Gleichnis ver- 
anschaulicht, wie es gemeint ist: jenes objektive Leiden, 
das den Schopfungen der Prakrti innewohnt, tibertragt sich 
scheinbar auf den Purusha, wie sich im reinen Krystall die 
ihm nah gebrachte rote Bliite aljspiegelt und jener dadurch 
rot erscheint. Oder ein andres Gleichnis: 

„Wie im Schwanken des Seespiegels der ilond schwankend 
dem Blick erscheint, 

So der Seher, das Selbst scheinbar nimmt an des Nicht- 
selbst Eigenschaft.” 

‘) Das materielle Gegenbild des Purusha; vgl. S. 238. 
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Es ist bezeichnend, welche groBe Rolle hier vielfach 
den Gleicbnissen zufallt. Sie sind geschickt und scharf- 
sinnig ersonnen. An die schlichte Tiefe der alten Upani- 
shadgleichnisse reichen diese des jiingeren Samkhya doch 
nicht heran. Es wohnt zu viel Klugheit in ihnen. Indem 
sie in die Gedankenentwicklung ihre gefalligen Bilder hin- 
einspielen lassen, ftihren sie die Phantasie unvermerkt iiber 
bedenkliche Stellen fort 1 ). Im vorliegenden Fall wird man 
sich vielleicht zunachst sagen, dafl doeh nur einem Dritten 
dei’ Krystall rot, der Mond schwankend erscheint: dem Be- 
schauer von Krystall und Blume, von Mond und See. Wo 
ist ein solcher Beschauer von Purusha und Prakrti? Und 
ware er da und entstSnde jener Schein fur ihn, was tate 
das dem Purusha, der Prakrti? Man kann entgegenhalten, 
dafl in einer bestimmten Hinsicht das Gleichnis eben hinkt: 
der Krystall ist ungeistig, der Purusha aber geistig, so dafi 
der falsche Schein, der beim Krystall nur den Dritten tauscht, 
hier ihn selbst tauschen kann. Moglich, daB der Schopfer 
jenes Gleiehnisses in der Tat so antworten wiirde. Aber 
bleibt es nicht auch so trotz aller Gleichnisse nach wie vor 
unverstandlich, dafi in Ihn, der dem Geschehen so ganz und 
gar entnommen ist, auch nur ein Widerschein von Ge- 
schehen und Leiden — also in gewisser Weise doch eben 
auch ein Geschehen — Eingang findet und Leiden zu er- 
zeugen die Kraft hat, in sein reines Licht die Triibung 
solches Wahns? 

Wir werden auf die Frage zuriickkommen, wie nun, 
indem die Realitat des Leidens sozusagen in eine Komodie 
der Irrungen verfliichtigt ward, das Bild der Erlosung von 
diesem Leiden sich gestaltet hat. Yorher aber ist es notig 
noch einer andem tief eingreifenden Neuerimg zu gedenken, die 


') So auch das beriihmte Gleichnis (oben S. 249) vom Lahmen (Purusha) 
und Blinden (Prakrti), die zusammen den Weg raachen. Der Blinde kann 
sich durch den Sehenden dirigieren lassen, aber wie kann das die Prakrti? 
Der Lahme kann dirigieren, aber wie kann das der Purusha? 
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besonders wesentlich dazu beigetragen hat, die urspriing- 
liche Samkhyalehre in ihren klassisehen Typus iiberzufiihren. 

Aus alter Vergangenheit hatte der Purusha es ererbt, 
iiber der Vielheit des Welttreibens als der Eine zu stehen. 
Die Zeit kam, wo die faszinierende Kraft des Einheitsmotivs 
sich zu verbrauchen anfing. Ernst hatte die allumfassende, 
allbeherrschende UbergroBe des Einen dasein mtissen, damit 
man bei ihr Rettung aus dem Getriebe der Vielheit finden 
konne. Jetzt, wo die Sonderung des Geistigen von der 
Verganglichkeit immer strenger durchgefiihrt wurde, taten 
sich auch andre Moglichkeiten filr die Erreichung des Heils 
auf. So konnten Bedenken gegen die Einheitslehre, iiber 
welche der Schwung der alten Pfadfinder hinweggeeilt 
war, bemerkt werden und ihr Gewicht ausuben. 

Der Purusha des alteren Samkhya, von den Gebilden 
der Natur seinem Wesen nach gesondert und doch dieser 
Sonderung zum Trotz hier und dort mit diesen, mit 
jenen in leidvolle Verbindung sich verlierend, kehrte jetzt 
hier, jetzt dort zu sich selbst zuriiek. So verteilte Er, der 
der Eine sein sollte, sich iiber zahllose Laufbahnen. Zum 
entscheidendsten aller Dilemmas, dem von Gebundenheit und 
Erlosung, verhielt er sich hier so, dort anders. Lassen sich 
Erlostheit und Unerlostheit so vereinen? Schon die Mai- 
trayana Upanishad (II, 5) sprach davon, ja die Vorstellung 
lafit sich offenbar in weit altere Zeit zuriickverfolgen (S. 127), 
daB der Ewige da jedesmal nur mit einem Teil seines 
Wesens im Spiel sei. War das nicht ein Notbehelf, iiber 
den hinaus man weiter getrieben wurde? Die Teilung war 
doch offenbar veranlafit durch die Natur mit ihrer endlosen 
Mannigfaltigkeit. Machte die scharfere Trennung der beiden 
Prinzipien es nicht immer schwerer, jener eine solche 
Wirkung auf den Purusha zuzuschreiben ? Gerieten die 
Teile des einen Purusha einmal so weit auseinander, warum 
da nicht lieber viele Purushas annehmen? 

Es ist begi’eiflich, dafl solche oder ahnliche Erwagungen 
beitrugen, den Standpunkt der schlichten Erfahrung wieder 
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zu Ehren zu bringen, das BewuBtsein der Vielheit der 
Geister, das vor dem Uberschwang der all-einheitstrunkenen 
Mystik lange verstumint war. So sehen wir denn im 
Epos 160 die Frage auftauehen : gibt es viele Purushas oder 
gibt es nur einen? Hier wurde noch geantwortet, daB der 
eine Purusha der Ursprung der vielen ist, daB in ihn, den 
gunalosen, jene, wenn sie gunalos geworden sind, eingehen. 
Ein Ausweg, der zu verraitteln suchte und doch nicht auf 
die Dauer vermitteln konnte. Derselbe Abschnitt des Maha- 
bharata bezeugt, dafl die Gedankenbewegung schon damals 
iiber diese Beantwortung der Frage hinaus einen ent- 
scheidenden Schritt weiter getan hatte. Zura Fiirsten spricht 
der Weise: 

„Samkhya und Yoga lehrt Vielheit der Purushas in 

dieser Welt. 

DaB nur ein Purusha da sei, das leugnen sie, 

o KurusproB. 11 

Darait ist denn der Standpunkt des klassischen Sam- 
khya erreieht. 

In dessen leitendem Text, der Karika, hat man viel- 
leicht mit Recht noch die Spur davon finden wollen, daB 
es eine Neuerung ist — in der Tat eine fundamentale 
Neuerung — , die sich hier vollzogen hat. Bestandig spricht 
die Karika im Singular von „ dem Purusha daB an eine 
Vielheit gedacht wird, lafit sich dem Wortlaut der meisten 
Satze nicht entnehmen. Ein Festhalten altgewohnten Aus- 
drucks, das freilich auch durch die Konfiguration des Ge- 
dankens erleichtert wird. In der Vielheit der qualitatfreien 
Purushas, dieser individualitatslosen Individuen, herrscht 
trotz des verschiedenen Verhaltens der sie umspielenden 
Prakrti doch eine solche Einerleiheit, daB „der Purusha 11 
sehr wohl als vollgiltiger Vertreter aller Purushas erscheinen 
kann ,el . 

Ausgesprochen wird in der Karika die Lehre von der 
Vielheit der Purushas, die in der Tat dem Verfasser ohne 
Frage durchweg gegenwartig ist, vor ahem an einer Stelle. 
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In der dunkel gedrangten Redeweise dieses Textes sang 
man den Vers: 

„Aus der Geburt, des Todes und der Organe 

Verteilung, auch aus dem nicht gleichzeit’gen Wirken 

Wird erschlossen der Geister Vielheit, 

Ferner aus des Dreigunahaften Gegensatze.“ 

Was offenbar bedeutet: stande alien Korpern ein und derselbe 
Geist gegeniiber, so ware unverstandlich, daB Geburt und 
Tod, d. h. Verbindung des Geistes mit einem neuen Korper 
und Trennung solcher Verbindung, nicbt liberal] zugleich 
eintritt, sowie dafi dem Geist hier diese dort jene materiellen 
Organe gehoren. Aucb bliebe unbegreiflich, daB nicht alle 
Wesen gleichzeitig sich bewegen oder ruhen. Endlich fiihrt 
zum selben Ergebnis auch der Gegensatz des Purusha und 
der dreigunahaften Natur : diese besteht nur in einem Exem- 
plar; so muB jener als ihr entgegengesetzt in vielen Exem- 
plaren vorhanden sein. Das letzte Argument ist ja hand- 
greifliche Kimstelei, bezeichnend nur daftir, wie gewiB man 
sich fiihlte, in jeder Beziehung die beiden Prinzipien im 
Gegensatz zu einander anzutreffen. Die ersten Beweisgriinde 
dagegen zeigen vermutlich in der Tat die ungefahre Richtung 
an, in der das Denken dahin gelangt ist, die Einheit des 
Purusha zu zerstoren. Wie hat sich doch seit der Zeit der 
alten Upanishaden die Stimmung geandert! Dort hing 
jeder Gedanke daran, wie das Selbst liber alle Schranken 
hinweg sich in die Unendlichkeit taucht und sie durchstromt, 
sich von ihr durchstromen laBt: „Das bist du!“ Hier ist 
bedachtige Kritik an der Arbeit. Sie kann iiber die Ge- 
trenntheit des Ich und des Du nicht hinwegsehen, und so 
erkennt sie sie denn gelassen an. Hiiben die Natur, driiben 
individuelle Seelen: das ist nunmehr das Einzige, womit das 
Denken es zu tun hat. Die Allseele mit ihren grenzenlosen 
Weiten ist verschwunden. Das Universum ist entgottert. — 
Wir miissen schlieBhch, wie schon oben bemerkt wurde, 
noch einen Blick darauf werfen, wie sich bei der veranderten 
Auffassung des Leidens — und, muB nunmehr hinzugefiigt 
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werden, bei der eben beschriebenen Umformung der Lebre 
vom Purusha — das Bild der erreichten Erlbsung ge- 
staltet hat. 

Die Erkenntnis der Unterscheidung von Purusha und 
Prakrti ist gewonnen. Dem Spiel der Reflexe zwischen 
beiden ist damit ein Ende gemacht. Was wird nun aus 
Purusha und Prakrti? 

Im Hinblick auf das Dogma von der Vielheit der Purushas 
kann die Frage selbstverstandlieh nur dies bedeuten: was 
wird aus dem einen Purusha, fiir den die Erlosung ge- 
wonnen ist, und aus der Prakrti, sofern sie eben diesem 
Purusha gegentiberstand? 

Der Purusha, daran ist kein Zweifel, geht in den Frieden 
seines Beisichseins ein, fortan unberiihrt vom flackernden 
Schein des Geschehens, der Verganglichkeit. Das liber alles 
bewufite Dasein erhabene Sein des Atman in seinem eigenen 
Reich, wie einst die Rede des Yajflavalkya es lehrte, kehrt 
hier wieder, nur daB es nicht mehr das Allwesen ist, son- 
dem der einzelne Geist, der sich als transzendenter Ana- 
choret in sich selbst zurUckgezogen hat. Wir begegnen 
dem Vers eines jungeren Poeten 1 * 2 : 

„ Wenn auf des Spiegels Flache sich kein Berg, 

Kein Tal, kein Wesen widerspiegelt, so verharrt 
Die Spiegelkraft allein im eignen Sein. 

Dem gleiclit, wenn der Erscheinungen Gewirr, 

Wenn Ich und Du und Welt verschwunden ist, 

Die Einsamkeit des Sehers, der nichts sieht.“ 

Und die Prakrti? Man sollte erwarten, daB sie im Dunkel 
ihrer Ungeistigkeit ins Unabsehbare die numnehr unschad- 
liche Bewegung fortsetzen wird, die vollziehen zu miissen 
in ihrem Wesen liegt. 

Das Samkhya hat diese Konsequenz nicht gezogen. 

In das Bild vom Nebeneinanderstehen und Widerstreit 
der Welt und des Uberweltlichen war namlich ein klein- 
licher Zug geraten, in der Samkh3 r a Karika fortwahrend her- 
vortretend, der dazu beitrug, das einst grofi Gedachte ins 
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Zierliche herabzuziehen. Die Konsequenzen dieses Zuges 
machen sich hier fuhlhar. 

Die alte Uberzeugung, dafi die hochste Macht und Herr- 
schaft dem Atman gehort, hatte sich, dem Geschmack spaterer 
Zeit entsprechend, in Vorstellungen umgesetzt, die aus dem 
Purusha einen sultanhaft untatigen Gebieter machten, aus 
der Prakrti eine unermiidlich eifrige, nie an sich denkende 
Dienerin. Um des Purusha, um jedes einzelnen Purusha 
willen — als die zu Erlosenden sind hier diese gedacht 
(vgl. S. 249) — vollbringt sie die Arbeit ihrer Entfaltung, 
lafit sie jedes Linga (S. 238) wie einen Schauspieler seine 
wechselnden Rollen tibernehmen, „zum fremden Zweck, als 
obs zum eignen Zweck geschahe“, 

„Hilfe leistend auf mannigfache Weise 
Sie die hilfreiche ihm dem nichthilfreichen. “ 

So miiht sie sich ab, dafi das Endziel des Weltgangs erreicht 
werde, dafi die erlosende Unterscheidung entstehe, die den 
Purusha zur Reinheit seines absoluten Seins gelangen lafit. 
Die Frage liegt freilich nah, wozu dann vorher eben dieser 
Weltgang seit anfanglosen Ewigkeiten dahin hat wirken 
miissen, dem Purusha den allerschlechtesten Dienst zu leisten, 
ihn in jener unheilvollen Verbindung festzuhalten, die dann 
so muhevoll gelost wird. Die Verbindung der beiden findet 
statt, heifit es einmal in der Karika, die Schopfung entsteht, 
damit sich die Erkenntnis, die Sonderung von Purusha und 
Prakrti erreichen lasse: mit andern Worten, das Ungliick 
geschieht im Interesse des Verungliickenden, damit diesem 
dann herausgeholfen werde . . . 

Aus solchen Vorstellungen nun erklart sich das Bild, 
das man sich vom Verhalten der Prakrti nach Erreichung 
des Zieles machte. Wieder beschreiben es Gleichnisse: 

„Wenn der zuschauenden Schar sich die Tanzerin 
Hat gezeigt, so macht sie dem Tanz ein Ende. 

So die Natur, wenn sie dem Geist ihr Wesen 
Offenbart hat, tritt sie zuriick und verschwindet“ — 

und weiter: 


Oldenberg: Upanishaden. 


17 
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„Nirgends gibt’s ein Wesen so zart empfindlich 
Wie die Prakrti; dies ist meine Meinung. 

Wenn sie merkt: „er hat mich gesehn“, 

Zeigt sie des Purusha Blicken sich nicht wieder.“ 

In der Tat fur die Blinde, Ungeistige viel Feingefiihh 
so wie es vorher viel Zielstrebigkeit derselben Ungeistigen 
gewesen war, daB sie ihre Arbeit in den Dienst des Purusha 
zu stellen und sie seinem Zweck anzupassen gewuBt hatte. 

Wo ist aber in alldem der bittere Ernst und die Not 
des Weltleidens geblieben? Die Bajadere, die den zu- 
schauenden Despot en unterhalt, das schamhaft vor den 
Blicken des Mannes sich zurtickziehende Weib: in der 
graziosen Pikanterie solcher Gleichnisse zeigt sich, wie 
diesem Denken die rechte, voile Wucht verloren gegangen 
ist. Kunstlich, subtil, elegant, und doch wieder acbtlos 
gegentlber starken Unklarheiten und Widerspriichen — s& 
hat man jetzt die Gedankenmassen aufgebaut, umgebaut. 

Die Tragodie aber hat dabei manches von einem Ballett 
angenornmen. 


Der Toga. 

An der Seite der Samkhyalehre, ihr nah verbunden, er- 
scheint in der Literatur der Y oga. Er sucbt fur die Ge- 
dankengange der Spekulation Verwirkh chung in Ubungen 
einer korperlichen und seeliscben Diszipbn, die mystische 
Zustande methodisch herbeifuhrt. 

Schon oben (S. 141 f.) haben wir den Yoga beriihrt. Spuren 
von ihm scheinen sich bereits in den alteren Upanishaden 
zu finden 168 . Ja ein kosmogonischer Mytbus schon des 
Rigveda gibt einem dort auftretenden Urwesen einen Namen, 
der auf eine in der Yogatechnik begegnende Korperhaltung 
des Asketen hinweist, das Sitzen mit untergeschlagenen 
Beinen, die FuBsohlen nach oben gekehrt 194 : doch das ist 
offenbar kein Beweis fur die innerlich unmogliche Annahme, 
daB es wirklichen Yoga schon in rigvedischer Zeit gegeben 
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habe, sondern nur dafiir, was ohnehin selbstverstandlich ist, 
daB zwischen Yoga und primitivem Kasteiungswesen der 
Vergangerdieit Zusammenhang besteht. 

In voller Existenz erscheint der Yoga erst in jenen 
selben Upanishaden, die auch tiber das Samkhya zuerst be- 
richten. Sie tragen den Inhalt beider Lehren in Verbindung 
mit einander vor. Es ist bezeichnend, daB eine dieser Upa- 
nishaden eben da, wo man in ihr die alteste Erwahnung des 
Namens Samkhya findet, in engstem Zusammenhang da- 
mit auch den Yoga nennt — gleichfalls einer der friihesten 
Belege fur den Namen dieses Systems: Gott wird dort als 
die „durch Samkhya und Yoga erkennbare Ursache" der 
Welt bezeichnet 165 . Ebenso nah verbunden zeigen sich 
Samkhya und Yoga damn in den epischen Quellen und 
endlich in der Literatur, welche die klassische Gestalt beider 
Systeme darstellt: von diesem auch fiir die Vorgeschichte 
des Buddhismus wichtigen Verhaltnis wird noch eingehender 
die Rede sein. 

Wie aus der Situation, zu welcher die oben be- 
schriebenen Bewegungen des Denkens gefuhrt hatten, der 
Yoga hervorgegangen ist, begreift sich. Dem religiosen 
Erkennen und Handeln waren neue groBte Aufgaben ge- 
stellt. Es konnte nicht geniigen die jenseitige Welt, die 
man entdeckt hatte, nur von fern zu denken, gleichsam die 
Formeln auszurechnen, die ihr Wesen ausdriickten. Schauen 
mufite man das Unanschaubare, tibersehg es genieBen, von 
alien irdischen Hemmnissen gelost in seiner Fiille, seiner 
Leere Stand fassen. Da bedurfte es starkerer. konzen- 
trierterer Bemiihungen, als das heimatlose Bettlerleben der 
alten Upanishaden sie in sich schloB. Die dunkeln Kraft e 
boten ihre H ilf e an, die von altersher vollste, wirkhchste 
GewiBheit der Beherrschung uberaatiirlicher Yisionen, iiber- 
natiirlicher Wirkungen, des Verkehrs mit ubematiirlichen 
Wesenheiten verburgten: die Zauberki’afte der Kasteiung 
(Tapas). Wie man durch Tapas die Gotter in sich ftihlte, 
ahnli ch muBte es mit dem jenseitigen, absoluten Selbst ge- 

17 * 
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lingen. Allzu nah, als daB man diesen Weg nicht hatte 
einschlagen sollen, stand dem Denker der Upanishaden aueh 
jetzt noch nicht der Priester allein, sondem auch der 
Zauberer. Allzu dicht lag unter den Hohen der Speku- 
lation das ungeklarte Bild einer Welt, in der natiirliches 
und magisches Geschehen wirr und duster durcheinander 
wogte. Tatsachliche Errungenschaften, die auf dem Gebiet 
der Selbsthypnose gelangen, griff en entscheidend ein: zwischen 
der Vertiefung in die flieBenden Traumgebilde der Brah- 
manspekulation und hypnotischen Zustanden konnte der 
Weg ja nicht weit sein. Und so subhmierte sich das 
Tapas, wortlich „Erhitzung“, den neuen Problemen sich 
anpassend, zum Yoga, der Wortbedeutung nach „An- 
spannung“. Ftir den Sinn des Wortes ist bezeichnend, 
dafi eine der altesten Upanishadstellen tiber den Yoga 1 ** 
durch eine Reihe von Vedaversen eingeleitet wird, die 
alle mit einer Form des Verbs „anspannen“ ( yuj -) an- 
fangen und Anspannung des Geistes zu frommem Tun 
vom „Gott Antreiber“ (Savitar) erbitten. Diese Kunst der 
inneren Anspannung stellte sich auf das Ziel ein, dem 
auch die alten Kasteiungstibungen im Grunde verwandt 
waren: auf die LoslOsung des Geistes von dieser Welt. 

Die alteren Upanishaden hatten solche Loslosung vor 
allem im traumlosen Schlaf verwirklicht gefunden. Jetzt 
suchte man weniger Alltagliches, Kunstvolleres, das glan- 
zendere seehsche Reichttimer spenden konnte. Uber den 
drei Zustanden von Wachen, Traumen, traumlosem Schlaf 
„den Vierten“. 

Die Bemiihung darum setzte auf korperlichem Gebiet 
vor allem beim Atem ein, den es zu beherrschen gait, auf 
seelischem beim Vorstellungslauf, den man zu beschwichtigen, 
zu imterdrticken suchte: 

„Des Atems und Verstands Einheit und der Sinnesorgane 

auch, 

Jeglichen Zustands Abstreifung: dies ist es, was man 

Yoga nennt. 441 * 7 
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Die grofle Rolle, die hier der Diszipiin des Atems zu- 
kam, scheint sich, wie gewohnlich in derartigen Fallen, aus 
dem Zusammentreffen verschiedener Motive zu erklaren 188 . 
Ein erheblicher Teil der korperliehen Bewegungen, die Un- 
ruhe und Verflochtensein in das materielle Weltleben be- 
deuten, heB sich obne weiteres ausschalten. Yon dem, was 
iibrig bbeb, war die Atmung das erheblichste, zentralste. 
Von altersher gait der Atem als Sitz des Lebens. Im Zu- 
sammenhang damit sind die Brahmanatexte voll von Riten 
und recht wirren Theorien, die es mit dem Atem und dem 
komplizierten System der verschiedenen ihm beigelegten 
Formen zu tun haben. Diese popularen oder sakrifikal- 
zauberhaften Anschauungen hatten sich dann zu meta- 
physischen Gedankenspielen iiber den Atem als Prinzip des 
Weltlebens erweitert. Es kam hinzu, daB die alte rituelle 
Sitte Anhalten des Atems als Sicherung gegen Gefahrdung 
durch schadliche Machte kannte, die in der Nahe ibr Wesen 
trieben. Es gait ferner als bitzeerzeugend, stellte sich als 
eine Form der Kasteiung (Tapas, eigenthch Erbitzung) dar. 
So verband sich auf mannigfache Weise damit die Vor- 
stellung von Reinigung und Siihnung. Vielleicht schon 
friih glaubte man ferner, nicht ganz ohne Grund, an Zu- 
sammenhang zwischen dem Tempo der Atmung und dem 
des Vorstellungslaufes. Endlich ist offenbar auch die durch 
unzureichende Atmung bewirkbare, bis zur Hypnose gehende 
Verdiisterung der Gehirntatigkeit, im Sinn der Asketen Er- 
hebung des Geistes in hohere Sphare, beobachtet worden. 
So ist begreiflich, daB der Yogin (Ausiiber des Yoga) in 
der Verminderung und absolut strengen Regularisierung des 
Atmens ein kraftigstes Mittel sah, die Intensitat des eignen 
Daseins in der Diesseitswelt herabzusetzen und inmitten 
ihrer triiben Bewegung eine klare Stille zu schaffen, in 
der sich der Ausblick auf das Jenseits, der Weg dorthin 
auftat. 

Wir wissen es nicht positiv, diirfen aber vermuten, daB 
schon in seiner Anfangszeit der Yoga unniitzes Sichqualen 
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und insonderheit schwachendes Fasten widerriet: die Kost 
soli mafiig und einfach, aber ausreichend sein. Offenbar 
ging das Bestreben dahin, ftir die scbwere Arbeit, die man 
vor sich hatte, die Krafte zu scbonen, lahmendes MiBbehagen 
femzubalten. IJberhaupt wurde diesem Zweck entsprechend 
ein Lebenswandel zur Pflicht gemacht, der in Tun und 
Lassen auf Vermeidung alter Leidenschaft und Befleckung, 
auf Ruhe, Reinbeit, Erhebung hinarbeitete. 

So setzte sich denn der Yogin zu seinem mystischen 
Tun nieder, in einer Umgebung, wie die Svetasvatara 
Upanishad 169 sie beschreibt: 

„An ebnem, reinem Ort den Yoga tibe man. 

Dort sei keinKies, Sand, Feuer, Stimmgeton, kein Teich '). 

Nichts tue weh dem Auge. Angenehm dem Geist, 

An Hohlen reich, an Windesschutz die Statte sei. u 

Im Lauf der Zeit entwickelte sich die umstandliche Lehre 
von den zahlreichen Haltungen des Sitzenden — dem Lo- 
tossitz, dem svastika- (Hakenkreuz-) Sitz usw. In einer 
solchen Haltung sab man da. Man prefite die Zungenspitze 
gegen den Gaumen. Bald wird auch des Fixierens der 
Nasenspitze gedacht; die hypnosigene Wirkung solches 
Starrens, der Konvergenz der Blicklinien ist ja bekannt. 
Man tibte die Kontrole und Herabsetzung des Atems, femer 
die Zurtickziehung der Sinne von den Objekten : denn nach 
auswarts hat der Schopfer die Offnungen des Korpers auf- 
getan, und so sieht man von Natur nach auBen; der Weise 
aber blickt nach innen, dort Unsterbhchkeit zu finden; er 
meidet die Bertlhrung mit den Sinnesobjekten, wie der Ent- 
haltsame „in menschenleerem Hause die zu ihm eingehenden 
verliebten Weiber nicht beriihrt 14 . Von besonderer Wich- 
tigkeit war die Fixierung des unruhig fluktuierenden Denk- 
organs auf einen Punkt; man halt dies Organ fest, sagt 
das Epos, wie einen Fisch, den man toten will. Gem 
richtete man die Meditation auf das mystische Wort Om, 


x ) Urn tible Dilnste, Moskitos und dgl. fern zu halten? 
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dessen eine Silbe als Essenz der Essenzen alle Krafte der 
Heiligkeit in sich faBt. Naciketas wird vom Todesgott belehrt: 

„Das Wort, das alle Veden zu dir sprechen, 

Das dir erklingt aus jeglicher Kasteiung, 

Zu dem des Heil’gen frommer Wandel hinstrebt, 

Das kurze Wort, ich will es dir verkiinden: 

0 m , so heiBt es 

Dies Wort, der beste Halt ist es; 

Dies Wort, es ist der hochste Halt. 

Die solchen Halt erkannt haben, 

Werden erhoht in Brahman’s Welt.“ 

Und eine andre Upanishad sagt: „Wie eine Spinne an 
ihrem Faden emporklimmt und ins Freie gelangt, wahrlich 
so gelangt jener Meditierende am Wort Om emporklimmend 
zui' Freiheit. u 

Bezeichnend ebenso fur den letzten leisen Zusammen- 
hang dieser Gedankenstromungen mit dem alten Opferkult, 
wie zugleich ftlr das Sichauflosen dieses Zusammenhangs. 
Das heilige Wort des Yoga ist das „Ja“ oder „Amen“ der 
Opferlitaneien. Aber die bunten Welten von Veda und 
Opfer sind jetzt verschwunden im Abgrund der einen 
Silbe ... 

Haufig ist von den Versenkungen des Yogin in Aus- 
driicken der Samkhyalehre die Rede. Die niederen Seelen- 
vermogen soli man schrittweise in die hoheren eingehen 
lassen und sie so zur Ruhe bringen. Man soil, heiBt es an 
einer der altesten hier einschlagenden Upanishadstellen, 
Rede und Verstand (mams) im Erkenntnisselbst (d. h. der 
Vernunft, buddhi) hemmen; dieses im „GroBen Selbst" 
(s. oben S. 229f.); dies endlich im „Ruheselbst“. 170 

Anderwarts — wir miissen unvermeidlich Angaben ver- 
schiedener Texte mit einander kombinieren — werden Be- 
trachtungen erwahnt, das Denkorgan beruhigend und die 
erhabenere Versenkung vorbereitend,' welche durch die 
Schlagworte „Freundschaft“ (mit alien Wesen), ,.Mitleid“, 
„Frohlichkeit“ und „Gleichmut" charakterisiert sind. Die 
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alteren Yogaquellen nennen sie nicht, aber die tJberein- 
stimmung mit asketischen Ubungen des Buddhismus sichert 
ihr Alter und verleiht ihnen Bedeutung fUr die Forschung. 

Als Vorlaufer des entscheidenden Erfolges werden Er- 
scheinungen aufgefiihrt, wie eine Upanishad sie beschreibt: 

„Nebel und Rauch, Sonne und Feuer, Winde, 
Leuchtkafer, Blitze, Bergkrystall und Mondglanz ". 1 ’ 1 

Zentrale Stellung nun in der Theorie der Versenkungen 
nimmt die Lehre ein zuerst von vier schrittweise aufstei- 
genden Stufen der „bewuBten“ Konzentration, dann von 
der „unbewufiten“, die sich Tiber jener als Gipfel erhebt. 
Die altesten Quellen zwar sprechen hiervon nicht. Bei 
ihrem fragmentarisehen Gharakter kann man doch nicht 
sehlieflen, dafl die betreffenden Vorstellungen damals noch 
gefehlt haben, und auch hier treten wichtige buddhistische 
Zeugnisse, auf die wir spater zurtickkommen, fiir das hohe 
Alter jener Lehre mindestens ihren Grundziigen nach ein. 
Das klassische Yogasystem charakterisiert diese Versenkungen 
der Reihe nach dahin, dab in ihnen das auf grobere, dann 
nur das auf feine Objekte gerichtete Nachdenken iibrig bleibt, 
weiter das Wonnegeftihl, endlich allein noch das Gefiihl des 
Ichseins: ist auch dies verschwunden, so ist die hochste, 
„unbewufite Konzentration" erreicht. 

Wie nun aber auch im Einzelnen solche scholastische 
Distinktionen gestaltet sind, aus alien AuBerungen derer, 
die diese gewiB im Wesentlichen auf Selbsthypnose zuriick- 
zuftihrenden Zustande durchlebt haben, spricht mit tiber- 
zeugender Kraft die Erinnerung an namenloses, durch und 
durch dringendes Gluck. Von dem, der die Hohe erreicht 
hat, ist alle Erdenschwere gewichen. Alle Schranken sind 
gefallen. In der Tiefe des eignen Selbst ist er ihm er- 
schienen, 

„Der schwer zu schaun ist, im Verborgnen weilend, 
Der in der Hohle wohnt, der Gott, der alte." 

Und es ist nicht beim bloBen Schauen -geblieben. Das 
Schauen hat sich in Einssein mit dem Geschauten ver- 
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wandelt. liber unermeBlichen Atherweiten, in Leerheit 
voller als alie Ftille schwebt der Geist. Er ist ganz Frieden, 
tiefer, leuchtender Frieden. So brennt an windstillem Ort 
— immer wieder kehren die indischen Dichter zu diesem 
Vergleich zuriick — ein Licht, unbewegt, die Flamme empor- 
strebend. Konnen solche Bilder es den Ungeweihten ahnen 
lassen? Worte erklaren es ihm nicht. Eine Upanishad sagt: 

„Die Seele, durch Versenkung reingewaschen 
Von Flecken, in den Atman eingegangen: 

Welch Gliick ihr wird, das sagen keine Worte. 

Im eignen Innern mufl man’s selbst e/fahrenA — 

Wie stellen sich nun die Friichte dar, die dies Tun und 
Erleben dem also Begnadeten bringt? 

Hier vermischen sich, wie begreifbch, altere und jiin- 
gere Vorstellungsrichtungen, durchaus niedere, ja fur unser 
Gefiihl ins Burleske verfallende Strebungen mit hoheren. 

\uf niederer Stufe wird dem Yogin bequeme, storungs- 
freie Frische des Befindens, der korperlichen Funktionen in 
Aussicht gestellt. 

„Gesundheit, Leichtigkeit, Begierdenfreiheit, 

Klares Gesicht und angenehme Rede, 

Guter Geruch, Urins und Kotes Knappheit: 

Dies kennt man als die erste Frucht des Yoga. u 

Weiter — die alten Texte schweigen davon, aber die Vor- 
stellungen sind zweifellos alt — erwirbt der Yogin Wunder- 
krafte, wie die Fahigkeit, sich klein und unsichtbar zu 
machen oder sich ins Unendliche zu vergroBern, -den eignen 
Korper zu vervielfaltigen, seiner friiheren Geburten sich zu 
erinnem und andre Fei'tigkeiten dieses Schlages mein’ 1 ). 


’) Der Glaube der alten Zauberwissenschaft, da6 Wissen yon einem 
Objekt Macht iiber dies Objekt yerleiht (oben S. 6), ist hier noch voll- 
kommen lebendig. Der Yogin, der die beherrschende Kraft seiner Ver- 
senknng beispielsweise anf die eigne Korperfonn richtet, erwirbt dadurch 
die Fahigkeit, sich unsichtbar zu machen. Richtet er sie auf die Wesen- 
heit der fiinf Elemente, erlangt er Herrschaft Tiber diese u. dgl. mehr. 
Yogasutra III, 21. 44. 
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Mit diesen fiktiven Vorziigen hat sich iibrigens an einer 
Stelle Andres, Wirldiches vermischt. Frtih — wir wissen leider 
nicht, wie friih — ist es indischer Findigkeit gelungen, 
neben der Selbsthypnose auch die auf Andre gerichtete 
Hypnose zu entdecken. Sie wurde als „Eingehen des Geistes 
in den Leib eines Andern“ nattirbch unter die Wunder- 
krafte des Yogin aufgenommen. Das groBe Epos erzahlt 
mehrere Geschichten, bei denen es sich offenbar um Hyp- 
notisierung handelt. So schiitzte der Brahraanenschuler 
Vipula durch Hypnose die Gattin seines verreisten Lehrers 
gegen die Galanterien des Gottes Indra. 1,2 Er setzte sich 
zu ihr und 

„Mit ihrer Augen Strahl einend die Strahlen seines 
Augenpaars 

Also in ihren Leib drang er, wie in den Raum des 
Windes Wehn.“ 

Der Gott tritt herein und sieht neben der schonen Frau 
sitzend den Hypnotiseur — vielmehr dessen Korper, 

„Gemaltem Bilde gleich scheinend, bewegungslos, das 
Auge starr. “ 

Die Frau will vor dem Gast aufstehen, aber alle ihre Sinne 
und Krafte sind „mit des Yoga Fesseln tt gebunden. Sie 
will reden: ihre Sprache ist „von ihr weg gewandt“. End- 
hch biingt sie ein gleichgiltiges Wort hervor, nicht in der 
schlichten Redeweise der Frauen, sondem in vomehmem 
Sanskrit, wie der Beschworer es sprechen wurde. Der laBt 
sie los, wie die Gefahr voriiber ist, und „geht wieder ein 
in den eignen Leib“. 

Mit der beherrschenden Gedankenrichtung des Yoga 
haben diese wirklichen oder erdichteten Krafte des Yogin 
im Grunde nichts zu schaffen. Gelingt es ihm, sein Ich 
von der Welt loszulosen, so ist nicht abzusehen, inwiefem 
dadurch innerhalb dieser Welt das Spiel der Kausalitaten 
seiner Allmacht unterworfen werden soil 1 ), und ebenso wenig, 


*) Die Berofung darauf, daB der Yogin vermoge des Yoga direkt 
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welches Interesse er, der Weltentnommene, seinerseits an 
solcher Allmacht hat. Es ist klar und auch vollkommen 
begreiflich, dafi hier eben Reste uniiberwundener primitiver 
Vorstellungen hineinspielen. In der Tat legt denn auch der 
wahre Yogin auf seinen Besitz jener Vorziige keinen Wert. 
Wert hat fur ihn nur das letzte Ziel. 

Dies Ziel ist die Erlosung. Man stellt sich die nicht 
als in unabsehbarer Feme liegend vor. Die Macht des Yoga 
fiihrt rasch vorwarts. Eine Upanishad sagt, dab kraftvollem 
Streben eine Zeit von sechs Monaten geniigt 1 ). Wenn das 
materielle Dasein des Yogin zu tiefer Ruhe gekommen ist, 
wenn „die Funktionen des Seelenorgans untergegangen sind 
und so dies Organ an seiner Ursprungsstatte zur Ruhe geht, 
wie ein Feuer brennholzlos an seiner Ursprungsstatte zur 
Ruhe geht“ 17S , wenn die Wogen der Verganglichkeit nicht 
mehr iiber das ewige Selbst hinsptilen, sondern dessen Licht 
aus unbewegter Stille hervorleuchtet, dann vollendet sich 
die Trennung des zuvor Untrennbaren. Die Kathaka Upa- 
nishad sagt, mit einem Gleichnis, welches dann im Epos 
wiederkehrt und auch den Buddhisten bekannt ist, dab man 
das innere Selbst aus dem Leibe heraus zieht „wie den 
Hahn aus dem Schilf“. „ Wenn er“, heibt es in einer andem 
Upanishad, „durch sein Selbst das Selbst, f einer als Feines, 
glanzend, nach Hinschwinden des Manas (S. 226) erschaut, 
dann wird er, durch sein Selbst das Selbst schauend, ent- 
selbstigt. Aus der Entselbstigung folgt, dab er als iiber alle 
Zahlbarkeit erhaben, als ursprungslos zu denken ist. Dies 
ist das Wesen der Erlosung; solches ist das hochste Ge- 
heimnis.“ „Aus der Entselbstigung folgt, dab er nicht an 
Freude noch Leid teil hat; er erlangt die Absolutheit.“ „Sie 


„mit dem materiellen Grundprinzip und darum mit allem Raum, alter 
Zeit usw. in Verbindung steht“ (Aniruddha zu Samkhya S. I, 91), scheint 
mir das Bedenken nicht wegzuraumen. 

*) Sollte dabei nicht stillschweigend vorausgesetzt sein, was man 
spater sicher yorausgesetzt hatte: dafi solcher Erfolg durch gewaltigste 
Yerdienste in friiheren Existenzen yorbereitet sein mufi? 
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(die Weisen) sind im hochsten, wortlosen, unoffenbaren 
Brahman zur Ruhe gegangen. Dort sind sie frei von indi- 
viduellen Eigenschaften , von individuellen Unterschieden, 
wie mannigfache Blumensafte, die alie zu Honig geworden 
sind.“ — 

Die theoretischen Vorstellungen, die mit den Anwei- 
sungen zu solchem Tun, mit den VerheiBungen solches 
Lohnes verkniipft sind, brauchen an sich kaum besonders 
scharf und fein entwickelt gewesen zu sein. Hat man dem 
Yoga eine starke Hervorhebung der Kausalitatsvorstellung 
zugeschrieben, ein Operieren mit einer langen Verkettung 
von Ursachen und Wirkungen, die der Yogin beherrscht 
und dadurch das Gesehehen zum Erlosungsziel hinlenkt 174 , 
so halte ich ftir moglich, dafi man sich da, insonderheit so- 
fem es sich um den alteren Yoga handelt, von der Neigung 
zur Anahnlichung an den Buddhismus zu weit hat ftihren 
lassen. Mir scheint, die theoretischen Auffassungen, die 
man im Yoga findet oder vermuten mochte, kiinnen nur 
zum Teil als wirkliche Grundlage dieser Asketenpraxis gelten. 
Zum andem Teil sind sie vielmehr nachtragliche Zutaten, 
die von den geschickten Handen der indischen Denker frei- 
gebig und wechselnd dem Yoga angeheftet worden sind. 
Unzweifelhaft haben in bezug auf diese Begriindungen oder 
Ausschmiickungen mannigfache Stromungen neben einander 
bestanden, die uns in der unzureichenden Uberlieferung 
sehr ungleichmaBig erkennbar werden. So ruht unser Urteil 
hieriiber, insonderheit iiber den Zusammenhang des Yoga 
mit dem Samkhya, auf schmaleren Grundlagen, als wir 
wiinschen mochten. 

An der wichtigsten Tatsache kann natiirlich kein Zweifel 
sein: der Yoga hat zur Basis den Glauben an ein absolutes 
Wesen, welches mit unserm Selbst identisch ist und aus 
der Verflechtung in Welt und Weltleiden gelost werden soil. 
Weiter wurde schon bemerkt (S. 259), dafi in den Upani- 
shaden der Yoga durchaus in der Nahe des Samkhya steht, 
welcher eben diese Fundamentalanschauung in bestimmter 
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Formulierung zum Ausdruck bringt. Die altesten irgendwie 
erheblichen Aufierungen der Upanishaden liber Yogapraxis 
bewegen sich ganz in der Terminologie des Sainkhya. Oder 
auch, in umgekehrter Richtung betrachtet, die altesten 
Zeugnisse tiber Sainkhya stehen durchweg in enger Ver- 
bindung mit Mitteilungen iiber Yoga. Man kann bei dieser 
Sachlage, bei dieser Gemeinsamkeit des Auftretens in der 
altesten Uberlieferung, in der Tat die Moglichkeit nicht 
fur ausgeschlossen halten, dafi Sainkhya und Yoga anfangs 
eine Einheit gebildet haben. Das Sainkhya kann von An- 
fang an in einen praktischen Teil, den man Yoga nannte, 
verlaufen sein. Und das Bediirfnis die dort gelehrte Praxis 
zu fundamentieren, kann — neben den aus der vorangehen- 
den Spekulation hervorwachsenden Motiven — ftir die Ana- 
lyse des psychischen Apparats im theoretischen Teil wirk- 
samen Antrieb geboten haben. Nun aber zeigt sich doch 
neben dem Ineinanderverlaufen beider Doktrinen, wie es 
m. E. in der Kathaka und Svetasvatara Upanishad anzu- 
erkennen ist, auch eine Sonderung, von der ich deutliche 
Spuren schon in der Maitrayana Upanishad wahrzunehmen 
glaube, und die sich dann in der jtingeren Uberlieferung 
weiter akzentuiert. Hat sich diese Sonderung gebildet, in- 
dem sich die Halften des alten Ganzen verselbstandigten 
und stellenweise divergierende Ziige annahmen? Oder — 
ich halte dies fiir wahrscheinlicher — ist das Urspriingliche 
yi plrn p.hr eben die Gesondertheit, und liegen in jenen beiden 
Upanishaden Vermischungen, Adaptierungen des Yoga an 
die Auffassungen des Samkhya vor? 1,B Tatsache ist, daB 
die Yogasutras, der Grundtext des klassischen Yoga, in 
mancher Hinsicht recht fiihlbar von den Formuherungen 
des Samkhya abweichen; und wo sie sich zu speziellen 
Samkhyadoktrinen bekennen, kann es sich vielfach um mehr 
oder minder auf der Oberflache liegende Neuerungen handeln. 
Dafi aber die eigentlichen Grundlagen der von den Yoga- 
sutras vorgetragenen Lehre aus recht alter Zeit stammen, 
wird durch ihre Beriihrungen mit dem, was die altbuddhisti- 
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sche Literatur vermeldet” 6 , sicher erwiesen. Das Epos hebt 
zwar wiederholt die Ubereinstimmung von Samkhya und 
Yoga hervor, ihre Kraft, zum gleichen Ziel zu ftihren, hier 
durch Erkenntnis, dort durch asketisches Tun. Die Ge- 
flissentliclikeit, mit der das betont wird, kann doch wohl 
darauf hindeuten, dafi man sich in Wahrheit jener Uberein- 
stimmung nicht sehr sicher fiihlte und nur eben Interesse 
daran nahm, so loblich strebende Denker und Fromme nicht 
in Widerstreit mit einander erscheinen zu lassen. Das beider- 
seitige System ist verschieden, sagt das Epos doch einmal 
in der Tat ganz offenherzig. AIs einen Unterschied nennt 
schon diese Quelle, was als solcher auch in der klassischen 
Gestalt der Systeme hervortritt: dafi der Yoga, nicht aber 
das Samkhya, sich zum Glauben an einen Gott bekenne. 
Wir miissen auf die Rolle, welche die Gottesvorstellung hier 
gespielt hat, demnachst eingehender zuriickkommen. Hier 
sei noch dies hervorgehoben, dafi nach dem allerdings nicht 
vollig bestimmten Eindruck, den die vorklassischen Texte 
ergeben, der Yoga langer und getreuer als das Sanikhya 
unter den Bezeichnungen fiir das absolute Wesen den Namen 
Brahman festgehalten zu haben scheint. Und mit Brahman 
assoziiert sich, wie in diesem Zusammenhang gleichfalls be- 
riihrt werden moge, ein Ausdruck ftir die Erlosung, der 
vielleicht auch mehr der Redeweise des alteren Yoga als 
der des Samkhya angehort hat: Nirvana, d. h. „Erloschen“, 
worthch „Verwehen“. Dies Wort, im spateren Samkhya 
und Yoga unbeliebt, begegnet im Epos, vielleicht nicht zu- 
fallig, besonders gem an Stellen, die mit dem Yoga zu tun 
haben.” 7 Yon solchen epischen Aufierungen fiihre ich hier 
einen Yers der Bhagavad Gita an: 

„Wer in sich Freud’ und Gluck findet, wer Licht findet 
im eignen Selbst, 

Der Yogin geht, Brahman werdend, im Brahman zum 
Nirvana ein.“ 

Dazu ein Vers einer jiingeren (Kshurika-)Upanishad: 
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„Wie das Licht, das gebrannt, schwindet in des Erloschens 
(nirvana) Augenblick, 

Also, der seines Werks Friichte verbrannt, der Yogin 
schwindet hin.“ 

Bekanntlich zeigt die buddhistische Literatur wie die der 
Jainas, dafi um die Zeit von 500 vor Chr. unter den Asketen- 
sekten der Gedanke und das Wort Nirvana weit verbreitet 
und hochst bedeutungsvoll gewesen ist 1 ). Haben diese Sekten 
es eben vom Yoga ubernommen? 178 Die vielen sonstigen 
Entlehnungen dorther unterstiitzen diese Vermutung, und 
sie wird in Anbetracht der Liickenhaftigkeit unsrer Quellen 
dadurch nicht ausgeschlossen, daB die Texte, die den Aus- 
druck Nirvana ini Zusammenhang mit Yogavorstellungen 
gebrauchen, hinter den buddhistischen an Alter erheblich 
zuriickstehen. Doch ist uns ja von den religiosen und philo- 
sophischen Entwicklungen etwa des 6. Jahrhunderts so Vieles 
vollkommen unbekannt, daB neben dem Yoga andre uns 
unerfindliche Stellen genug iibrig bleiben, an denen jenes 
so machtig in neuer wie in alter Zeit die erlosungsdurstigen 
Seelen erfassende Wort geschaffen sein kann. 

Wir keliren von dieser Absehweifung zur Frage nach 
dem Verhaltnis von Yoga und Samkhya zuriick, um das 
wahrscheinliche Ergebnis kurz zu formulieren. Auf Grund- 
anschauungen der Upanishadenspekulation mehr oder minder 
ahnlich denen des — vielleicht etwas jtingeren ? — Samkhya 
beruhend und diese Anschauungen in asketische Praxis 
ubersetzend ist der Yoga doch friih, ja wahrscheinlich von 
Anfang an, in seiner Ausdrucksweise und wohl vielfach auch 
im Inhalt seiner Theorie eigene Wege gegangen. Naturlich 
haben ihn dabei bald Einfliisse des so nah benachbarten 
und so stark die Geister beherrschenden Samkhya intensiv 

’) So sprechen die Jainas vom Stifter ihrer (Jemeinde als dem 
Hochsten nnter denen, die das Nirvana gelehrt haben (Sacred Books of 
the Bast XLV, 290). Bs schien also ganz allgemein und selbstverstand- 
lich im Wesen eines solchen Meisters zu liegen, Lehrer vom Nirvana 
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beriilirt : vermutlich in verschiedener Weise und mit ver- 
schiedener Kraft auf den mannigfachen Linien seiner offen- 
bar vielverzweigten Entwicklung, und schwerlich auf ein- 
mal so zu sagen eine Katastrophe herbeiftihrend, sondem 
allmahlich und in wiederholten Anshtzen seine Vorstellungs- 
welt durchdringend. Gerade an vielen Stellen der klassi- 
schen wissenschaftlichen Literatur, auf die wir vorzugsweise 
angewiesen sind, mogen sieh diese Einfliisse starker hervor- 
heben, als vielleicbt fiir mancbe unserer Kenntnis ferner 
liegende Gebiete zutreffen wiirde. — 

Mystisches Schauen Gottes und Einswerden mit Gott 
oder dem Absolutum ist, wie bekannt, nicht nur von Yogins, 
nicht nur in Indien, erfahren und auch bewuBt erstrebt 
worden. Indisch aber ist zunachst die auf besonderer 
physischer Disposition beruhende machtige Verbreitung, in 
der diese Erlebnisse hier auftreten. Indisch ist, daB des 
Geistes Wehen oder viebnehr Verwehen hier schulmaBig in 
den Paragraphen von Lehrtexten mit ihren Einteilungen und 
Untereinteilungen aufgefangen wurde, etwa wie von den 
indischen Erotikem alle Ekstasen des Liebesgenusses. 
Indische Kunst und Geschmeidigkeit erwies sich in der Voll- 
endung, mit welcher die Strebenden es hier durch fortgesetzte 
Ubung, in unerhorter korperlicher und seehscher Anspannung 
erreichten, diese Seelenzustande der Theorie entsprechend 
tatsachlich als Virtuosen zu beherrschen, sich von ihnen 
kunstgerecht durchdringen zu lassen, wie — nach einemVer- 
gleich der Buddhisten — ein geschickter Barbier den Schaum 
so bereitet, daB er ganz und gar von Fettigkeit durchdrungen 
ist. Wo ergriffen diese mystischen Gewalten so ubermachtig 
wie in Indien Besitz von den Seelen? Der Yoga riB seine 
Jiinger aus der Welt heraus. Er schien sie in die Hohe 
des absoluten Seins zu erheben, die Einheit mit ihm fur ihr 
traumversenktes und doch zugleich unbeschreibhch waches 
BewuBtsein zu verwirklichen, die Seligkeiten des Trunkes 
aus metaphysischen Quellen ihnen zu spenden, nach denen 
das Verlangen nirgend so heiB gewesen ist wie unter Indem. 
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Fortan war hier hoheres religioses Wesen ohne einen Bei- 
satz von Yoga schwer denkbar. Unter den Helden und den 
Idealen, von denen der indisehe Volksgeist weiB, ist der 
Yogin, sind die Ideale des Yoga zu einer hochsten, vielleicht 
zu der hochsten Stelle aufgestiegen. 


Ein personlicher Gott. Die Svetasvatara Upanishad. 

Die Anfangsverse der im Obigen ofter als Quelle fiir 
Samkhya- und Yogalehren benutzten Svetasvatara Upanishad 
geben uns eine Vorstellung von der Fiille der Fragen, der 
miteinander kampfenden Meinungen, die in der Entstehungs- 
zeit jenes Textes auf die suchenden Geister eindrangen. 
Was ist des Daseins Grand? heifit es dort. Woher stammen 
wir? Yon wem geleitet bewegen wir uns umher zwischen 
Lust und Leid? Ist Zeit oder Natur der Urgrand, Not- 
wendigkeit oder Zufall, Elemente oder Geist? Die Weisen, 
in Betrachtung sich versenkend, antwortet der Text, sahen 
Gottes Selbstkraft, verhtillt von den eignen Gunas: Er ist 
es, der als der Eine alien jenen Machten vorsteht. 

Die Schlagworte, die hier begegnen, finden sich ganz 
ahnlich bei den Jainas und im Epos wieder ’ 79 . Bereits in 
der altbuddhistischen Literatur sehen wir dieselben Fragen 
sich anspinnen. Dort wird auch schon eben der Antwort 
gedacht, welche die Upanishad gibt: der Verkiindigung 
eines weltbeherrschenden Gottes. Zwar dtlrfen wir die 
Svetasvatara Upanishad, die unter den mit ihr naher zu- 
sammengehorigen Texten den Gottesglauben fast allein, in 
jedem Fall weitaus am nachdriicklichsten vertritt, schwerlich 
fiir vorbuddhistisch halten. Der Sache nach ist die von ihr 
vorgetragene Lehre doch alter als der Buddhismus. So 
konnen wir die Upanishad als Quelle fiir eine der Gedanken- 
richtungen verwenden, die in Buddhas Zeit wirksam ge- 
wesen sind. 

Die Vorstellung eines allbeherrschenden Gottes, der 
seinem Wesen nach von den Gotterscharen des alten 

Oldenberg: tjpanishaden. 18 
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Glaubens vollig verschieden ist — der eben nicht ein Gott 
ist, sondern Gott — , tritt, wie bekannt, sporadisch schon 
in sehr alter Zeit auf. Ein beruhmtes Lied des Rigveda fragt:. 

„Der uns das Leben gibt, der uns die Kraft gibt, 

Des Machtgebot die Gotter all gehorchen, 

Des Schatten die Unsterblichkeit, der Tod ist: 

Wer ist der Gott, dafi wir ihm opfern mogen? . . . 

Der grofl die Wasserfluten iiberschaute, 

Die krafterfullten, die das Opfer zeugen, 

Er, der allein Gott unter alien Gottem: 

Wer ist der Gott, dafi wir ihm opfern mogen ?“ 

Wir gehen iiber diese Anfange monotheistischen 
Glaubens, auch iiber die in den Brahmanatexten auftretende 
Gestalt des Weltschopfers (wortlich: „Herrn der Geschopfe“) 
Prajapati weg. Ebenso erinnem wir nur kurz an das, was 
oben (S. 103f.) iiber das zuweilen bemerkbare Erscheinen 
personlicher Ziige am Brahman-Atman der alten Upanishaden 
ausgefiihrt ist. An dieser Stelle haben wir uns mit der be- 
sonderen Konstellation zu beschaftigen, unter der die Vor- 
stellung des einen Gottes in der Svetasvatara Upanishad 
erscheint. 

Natiirlich durchaus nicht allein hier, aber doch innerhalb 
unsres Untersuchungsgebietes hier am sichtbarsten hat sich 
bei der Beriihrung von Spekulation und Gottesglauben Ahn- 
liches zugetragen, wie es etwa der Sprachforscher bei Be- 
riihrungen verschiedener Sprachen beobachtet. Da entstehen 
Mischsprachen, oder die eine Sprache pafit sich im Mund 
der anders Redenden deren Sprachgewohnheiten an und 
erleidet dadurch tiefgehende Veranderungen. So ging das 
Selbstvertrauen derer, die durch eignes Wissen, eigne Kraft 
den Weg durch das Labyrinth von Welt und Weltleiden 
zu finden sich getrauten, Mischungen ein mit der Denkweise 
jener, die hilfsbediirftig sich an gottliche Gnade ldammerten. 
Wie hatte auch in Leben und Wirklichkeit beides in der 
Sonderung verharren konnen, in welche die theoretische 
Betrachtung es stellen mag? 
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Einen besonders giinstigen Boden ftir solche Mischungen 
bot, scheint es, der Yoga, der ja eben in der Svetasvatara 
Upanishad stark in den Vordergrund tritt. 

Ira Yoga war die Stimme prilfenden, Widerspriiche ab- 
lehnenden Betrachtens am wenigsten vorhanden. Die 
machtigen Strome, welche die Seele des Yogin durcbflossen, 
strebten andem Zielen zu als der klaren Konsequenz des 
Gedankens. Der Yoga lehrte einerseits die eignen Kraft e 
auf das starkste anspannen. Zugleich aber lieB er auf der 
andern Seite den Strebenden tief die tibergroBe Schwierig- 
keit seines Unterfangens empfinden, das sicherlich manchem 
Uber die eigne Kraft hoffnungslos hinauszugehen schien. Der 
Yogin, sagt das Epos wiederholt, gleicht dem Mann, der 
mit einem vollen OlgefaB in der Hand eine Treppe hinauf- 
steigt, von Bewaffneten mit Schwertern bedroht. Er aber 
achtet unentwegt nur auf sein GefaB und gelangt hinauf, 
ohne einen Tropfen zu verschiitten. Wo es so Schweres 
zu leisten gait, lag es nah, sich nach einem Heifer umzu- 
sehn, die Gotternahe, von der die Atmosphere des alten 
Kasteiungswesens erfiillt Avar, nicht zu verscherzen. Doch 
war es natiirlich, dafi sich die Erscheinung des Gottlichen 
der hier wehenden reineren Luft anpaBte. Von selbst ergab 
sich Ankntipfung an die eben bertihrten Anfange mono- 
theistischer Denkweise. Ein Gott muBte es sein, mytho- 
logische Fratzengebilde abstreifend, als Isvara („Herrscher“) 
in Sein und Handeln reine, gi’ofie Gedanken der AUmacht 
und Gnade verkorpemd. Freilich — das nimmt nicht 
Wunder — konnte dieser Gott sich dann doch auch wieder 
in das alte, spukerfullte Dunkel tauchen. Er konnte die 
Namen Siva, Vishnu annehmen, die Trager wilder, wol- 
llistiger, grotesker Vorstellungen . . . 

Die Svetasvatara Upanishad ist unter den an Verwirrung 
oft so reichen Upanishaden eine der verwirrtesten. Eben 
jenes ihre letzten Grundlagen beriihrende Aufeinandertreffen 
heterogener Gedankenmassen tragt bei, das zu erklaren. 
Hierin — und es darf hinzugefiigt werden, stellenweise auch 

18 * 
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in hoher poetischer Schonheit — ist diese Upanishad die 
rechte Vorlauferin des Textes, der in einem spateren Zeit- 
alter der Vermischung von Spekulation und Gottesglauben 
fur Indien den klassischen Ausdruck geschaffen hat: der 
Bhagavad Gita. 

In die alte Gegeniiberstellung des Jenseitigen, Absoluten 
und der Diesseitswelt, zwisehen denen der erlosungsuchende 
individuelle Geist gewissermaBen in der Mitte sehwebt, kann 
ein personlieher Gott offenbar auf zwei Weisen eintreten: 
woneben dann drittens die Verndschung der beiden Be- 
trachtungsarten steht. Entweder Gott wird als ein zu den 
alten hinzukommendes Element eingefiigt, sodafi dem Abso- 
luten jetzt nieht mehr allein der individuelle Geist und die 
Welt gegeniibersteht, sondem Gott, individueller Geist und 
Welt. Oder Gott dringt eine Stufe tiefer in das System 
ein. Er schlupft in das Gewand des absoluten Wesens 
selbst, zieht dessen Attribute und Funktionen an sich, wird 
zu ihm. Im ersten Falle muB sich die Zufiigung darin zu 
erkennen geben, daB so zu sagen ein Auswuchs den natiir- 
lichen Yerlauf der Linien stort. Im zweiten Fall darin, daB, 
was eine Wesenheit sein soil, zwisehen zwei verschiedenen 
Gestalten hin und her schwankt. Je bestimmtere Sprache 
ein Text fiihrt, um so seharfer wird sich fiihlbar machen, 
daB die Ideen auf ein Prokrustesbett gestreckt sind. In der 
Svetasvatara Upanishad freilich, die abwechselnd zur einen 
und dann wieder zur andem der bezeichneten beiden Auf- 
fassnugsweisen neigt, breitet sich xiber alles ein Nebel all- 
gemeiner Unklarheit , der den einzelnen Widerspriichen 
manches von ihrer Harte nimmt. 

An vielen Stellen laBt die Upanishad Gott, Einzelgeist, 
Welt als vom absoluten Brahman gleichermaBen umfaBt 
nebeneinanderstehen. Sie spricht von einer Dreiheit: den 
beiden Ungebomen (zugleich im Wortspiel: „den beiden 
Ziegenb8cken a , vgl. S. 215), dem Wissenden und dem Nicht- 
wissenden, dem Herm (isa) und dem Nichtherm, dazu 
drittens der einen Ungebomen (im Wortspiel: „Ziege“), 
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„die bestiimnt ist dem Geniefier GenuB zu bieten“. Oder 
auch von dem GenieBer, dem zu GenieBenden, dem An- 
treiber. Das Brahman ist diese Dreiheit, oder auch die 
Dreiheit ist im Brahman. Von den drei Wesen ist das 
Paar des Wissenden und Nichtwissenden, des Herrn und 
Nichtherm, des Antreibers und des GenieBers Gott und der 
individuelle Geist. Das Dritte oder vielmehr die Dritte ist 
die Natur, die sich dem Geist je nac-h seinen Werken, nach 
Verdienst und Schuld zum GenuB darbietet, wahrend Gott, 
die Weltbewegung antreibend und lenkend, selbst dem ent- 
nommen ist, an jenem GenieBen teilzuhaben. So steben 
Einzelgeist und Gott hier nebeneinander, wie es jener alte, 
tiefsinnige, von der Upanishad wiederholte Rigvedavers 
ausspricht: 

„Zwei Vogel weiB icb, Freunde und Genossen. 

Sie nisten beide auf demselben Baume. 

Der eine iBt vom Baum die silBe Beere. 

Der andre Vogel schaut und schaut und iBt nicht.“ 

Gott verhalt sich zum Geist als der „Andre“, dessen die 
Upanishad auch in ihrem nachsten Vers gedenkt: 

„Haftend der Geist am allbewohnten Baume 

1st schmerzgequalt, betort von der Nichtherrin *). 

Schaut er den Herrn, den Andern, den erwahlten 

In seiner GroBe, weichen alle Schmerzen.“ 

Wenn aber der Einzelgeist und der „Andre“ als „Freunde 
und Genossen “ einander gleichartig scheinen und beide wie 
zwei Vogel auf demselben Baum wohnen, wie kommt es, 
worauf beruht es, daB dann doch zwischen ihnen die Ab- 
grundtiefe liegt, die Gott vom leidenden Geiste trennt? 
Oder wenn das Brahman iiber Welt und Geist in seiner 
ewigen Majestat thront, woher und wozu dann neben diesem 
Hochsten noch ein zweites Hochstes, Gott? Welche abnorme 
Figur das Denken hier beschreibt, allein geschichtlich ver- 
stehbar aus dem ZusammenfluB getrennter Gedanken- 

*) Der von alien bewohnte Baum und zugleich die Nichtherrin ist 
die Natur. 
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stromungen, das laBt selbst die vage Sprache dieser Dichtung 
fiiMen. Scharfer, ungemildert tritt es im Haupttext des 
klassischen Yoga hervor, wo Gott beschrieben wird als ein 
„besonderer Geist“, der — im Gegensatz zu den tibrigen 
— von weltlicher Unreinheit, den Werken und ihrer Frucht 
unberiibrt ist. Eine armselige Figur, dieser „besondere 
Geist“, zu dem Gott da zusammengeschrumpft ist. Und 
ftir eine Lehre, die in alter Weltbewegung nur Leiden sieht, 
schwer begreiflich die Sonderstellung dieses einen, einzigen 
Wesens, das nicht gleich den erlosten Geistem der Welt 
entnommen und doeb aucb nicht gleich den unerlosten vom 
Weltleiden bertihrt ist. 

In unsrer Upanishad nun freilich wohnt der Gottesvor- 
stellung ein sehr viel groBeres Gewicht bei als in dem 
klassischen Text. Hier macht sich noch die Kraft fiihlbar, 
mit der diese Vorstellung erobemd in das System der 
Spekulation hat eindringen konnen. Bald spricht die Upa- 
nishad von ihr — ob ganz ohne BewuBtsein der inneren 
Diskrepanz? — in Ausdriicken des alten Vedaglaubens. 
Gott wird Rudra genannt, der Bergbewohner, der Pfeil- 
schiitz, und wird in dieser Gestalt mit Worten des Rigveda 
angerufen, er moge nicht des Beters Nachkommen und nicht 
sein Leben noch seine Rinder und Rosse schadigen. Bald 
treten an Stelle des alten Gottesnamens jlingere; es wird von 
Hara gesprochen, von Siva, dem in jegliehem Wesen ver- 
borgenen. Freilich laBt der Dichter — vielleicht kein 
Zufall — das Gewirr konkreter Bilder draufien, die mit dem 
wilden Namen Siva verkniipft sind. Was bei dem vedischen 
Rudra anging, mochte ihm hier nicht anganglich scheinen. 
Bald endlich und vor allem nimmt Gott die Ziige an, die 
dem Brahman oder dem Purusha des alten Samkhya eigen 
waren. Und damit nun kommen wir zur zweiten jener beiden 
oben beschriebenen Situierungen, in denen sich diese Vor- 
stellungen zueinander ordnen. Gott nimmt seinen Platz 
nicht mehr unterhalb des absoluten Wesens ein. Dies 
Nebeneinander zweier Spitzen des Daseins, einer hochsten 
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und einer minderen, mochte als sinnlos erscheinen. So 
schiebt sich Gott an die Stelle des Absoluten selbst, fliefit 
mit ihm zusammen. Das Brahman wird Gott genannt; von 
Gott wird gesagt, was auch vom Brahman gesagt wird. 
Die alte Forderung, das Brahman in sich zu erkennen, 
tritt nunmehr in der Gestalt auf, man solle Gott in sich 
erkennen: der „Andre“, wie er eben noch hiefi, hat jetzt 
im Innersten des eigenen Ich seine Wohnung aufgeschlagen. 
Bestandig gleitet man zwischen Unterordnung Gottes unter 
das Absolute und andrerseits der Identifikation beider hin 
und her. Yon der einzelnen Stelle ist es oft unmdglich zu 
entscheiden, ob sie auf dieser oder jener Auffassung beruht. 
Ja, derselbe Vers vermischt beides. Nachdem Gott als 
Rudra verherrlicht ist unter haufiger, an die jetzt beliebte 
Benennung Gottes als des „Herrschers“ anklingender Hervor- 
hebung davon, daB er „mit seinen Herrscherkraften herrscht“ 
( isata Isanibhih), wird fortgef ahren : 

„ Hither noch steht das hochste, groBe Brahman, 

In alien Wesen, Schar fur Schar, verborgen. 

Die diesen Herrscher (Isa), diesen Allumfasser, 

Den Einen kennen, werden frei vom Tode“ — 

mit dem Brahman also, das soeben iiber dem Herrscher 
Rudra in hochster Hohe stand, hat sich alsbald der 
„ Herrscher u selbst identifiziert. 

Im Einzelnen gestaltet sich dies Hin- und Herschwanken 
hochst mannigfaltig. Im Ganzen tlberwiegt doch wohl die 
Bedeutung der Gottesvorstellung die des absoluten Welt- 
grundes. Gottes Majestat ist es, die das Brahmanrad des 
All sich drehen laBt. Gott ist gemeint, wenn gesagt wird, 
daB ein Zauberer (mayin) dies All erschafft, in dem der 
„Andre“, die Seele, durch Zauber ( mays) gefangen ist: 

„Das Zauberspiel ist die Natur (prakrti); der Zaubrer 

ist der hochste Gott *).“ 

1 ) Die Gedankenrichtung in dieser vielbesprochenen Zeile geht nieht 
eigentlich dahin, daB die Natur als Zauberspiel, Gott als Zauberer hin- 
gestellt werden soli. Sondern in umgekehrter Bichtung : vorher war vom 
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Hier tritt das Wort, das spatere indische Denker so oft 
ausgesprochen haben, in pMosophischem Zusammenhang 
zuerst auf: Maya. Die Vorstellung, dafi die Welt nur 
triigerischer Schein ist, verbindet sich damit jetzt offenbar 
nocb nieht. Was der Zauberer schafft, ist fiir den Augen- 
bliek wirklich da. Doch freilicb hat es kein voiles, tiefge- 
wurzeltes Recht auf Dasein. Fremder Wille schaltet spielend 
roit ihm. Der grofie Wollende aber, dessen Riesenspielzeug 
die Natur ist, er ist kein Andrer als Gott. Gott lenkt die 
Bewegungen der Gunas. Er lafit die Keime heranreifen, 
wirkt Wanderung der Seelen und Erlosung. Zu ihm nimmt 
der nach Heil Verlangende seine Zuflucht. Er wird dem 
Yogin durch das mystische Wort Om offenbar. Da geht es, 
wie wenn aus den beiden Reibholzern Feuer gerieben wird: 

„Er schaut, zum untem Holz machend den Leib, das 

Om zum obem Holz, 

Durch der Versenkung Quirldrehung verborgnem Feuer 

gleich den Gott. “ 

Den Gott also schauen, den Gott erkennen: das ist das 
Ziel, an dem der Preis der Erlosung winkt. 

„Der Ewige den Ew’gen, Geist den Geistem, 

Den Vielen teilt er Wonne zu, der Eine. 

Der Gott, zu dem Samkhya und Yoga hinfiihrt: 

Wer ihn den Urgrund kennt, wird frei von Banden 180 .“ 

Keine andere Hoffnung als diese. Ein Ende des Leidens 
ohne dafi man Gott kennt, wird es erst geben, wenn die 
Menschen sich in den Atherraum wie in ein Fell wickeln 
werden. 

So machtig die Gottesvorstellung in all dem ist, man 
wird kaum verkennen, dafi sie in ihrem Zusammenfliefien 
mit den Abstraktionen der Spekulation von ihrer hochsten 
Warme, dem vollsten personlichen Leben etwas eingeblifit 
hat. Doch hore man, was der Schlufivers der Upanishad sagt : 

Zauberspiel nnd dem gewaltigen Zauberer die Bede gewesen, und nun 
wird erlautert: mit jenem ist die Natur gemeint, mit diesem aber Gott. 
— Ich verdanke den Hinweis hieraui Dr. Johnson, Benares. 
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„In wem machtig zu Gott Liebe (bhakti) und Liebe 

auch zum Lehrer weilt, 
Dem dargelegt, dem GroBgeist’gen, strahlt diese Lehr’ 

in hellem Glanz.“ 

Man fiihlt hier zwar die vedische Schulluft; die Liebe zu 
Gott ist ein Stuck Lehrpensum, das nach Anleitung des 
nicht minder geliebten Lehrers getibt wird. Aber auch so 
bleibt es doch bedeutsam, wie wir hier, ahnlich wie vorher 
die Maya, so jetzt die Bhakti („Liebe“) in ihre grofie Lauf- 
bahn eintreten sehen. Wieder, wenn auch diesmal nur 
durch ein einziges Wort, erweist sich die Svetasvatara Upa- 
nishad als die Vorlauferin der Bhagavad Gita, die in so 
machtigen Tonen die Bhakti verherrhcht. „Wer mich hebt, 
der wird nicht verloren“, sagt dort Krishna, der mensch- 
gewordene Gott. 

Es wurde schon bemerkt, daB inmitten der Gedanken- 
kreise der indischen Spekulation der Glaube an einen per- 
sonlichen Gott besonders vom Yoga, der am wenigsten eigne, 
strenge Denkarbeit treibenden Lehre, gefdrdert worden ist. 
Gehorte zum Yoga dieser Glaube von Anfang an als wesent- 
liches Element? Waren Samkhya und Yoga stets und ihrer 
Natur nach so unterschieden , wie das Epos sie unter- 
scheidet und wie sie auch in ihrer klassischen Gestalt unter- 
schieden sind: als atheistisches und als gottglaubiges System? 
Man darf zweifetn. Die Praxis des Yoga setzt offenbar der 
inneren Konsequenz nach die Gottesvorstellung keineswegs 
mit Notwendigkeit voraus. Und es ware wohl gewagt, etwa 
der Kathaka Upanishad, in der so viel altester Yoga zur 
Erscheinung kommt, trotz einzelner zum Gottesglauben 
neigender Aufierungen, geradezu diesen Glauben zuzu- 
schreiben. Den anschauliehsten Beweis aber dafur, daB ein 
von Yogaelementen stark durchsetztes System den Gottes- 
glauben doch mit aller Entschiedenheit ablehnen konnte,' 
liefert die Lehre, von der wir jetzt zum SchluB sprechen 
mtissen: die Lehre des Buddha. 



Drittes Kapitel. 

Die Anfange des Bnddhismus. 

Wir haben den Grundziigen nach die Entwicklung der 
Samkhyalehre von ihren altertiimlichen Anfangen, ihrem Her- 
vorgehen aus der vedischen Brahmanspekulation, bis zur 
fertigen, klassischen Reife und Glatte verfolgt. Wir haben 
weiter die damit parallele Herausbildung mystisch-asketischer 
Ubungen im Yoga kennen gelernt. 

Nun muB gefragt werden, ob, wie und wo von diesen 
Linien die Gedankengange des Buddhismus abzweigen. 

Dieselbe Frage ware fur den Glauben der Jainas zu 
stellen, der zweiten, in vieler Hinsicht der buddhistischen 
so eng verwandten Asketengemeinde, die von etwa dem- 
selben Zeitalter bis in die Gegenwart fortlebt. Doch scheint 
mir die Literatur der Jainas noch nicht hinreichend durch- 
forscht, die komplizierte Haufung alterer und jiingerer 
Schiehten in ihr noch nicht sicher genug analysiert, daB 
ich gegenwartig an dies Problem heranzutreten wagen 
konnte. 181 So beschranke ich mich fur jetzt auf den Bud- 
dhismus. 

Zwischen den tlberlieferungsmassen nun, mit denen wir 
bisher arbeiteten, und den buddhistischen reifit die Kontinuitat 
in so vieler Hinsicht ab, dafi filr unsre Untersuchungen daraus 
recht erhebhche Nachteile erwachsen. Die altbuddhistische 
Literatur, der altjainistischen eng verwandt und benachbart, 
bewegt sich der brahmanischen gegeniiber — wenigstens 
zunachst mufi es so scheinen — im wesentlichen auf ge- 
trenntem Boden. 
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Schon die Sprache kennzeichnet den Gegensatz. Auf 
brahmanischer Seite die Vedasprache, im Lauf der Zeit sich 
modernisierend und schlieBlich immer mehr zum Typus des 
kunstmaBigen klassischen Sanskrit hintibergleitend. Auf 
buddhistischer Seite — ebenso auf jainistischer — Volks- 
dialekte. Im Dialekt des Magadhalandes (des stidliehen 
Bihar) waren die heiligen Texte des Buddhismus urspriing- 
lich verfaBt. Im Pahdialekt (Vorstufe des Marathi?) ist uns 
ihre alteste Gestalt erhalten. „Ich ordne an“, soil der 
Meister gesagt haben, „daB ein jeder in seiner Sprache des 
Buddha Wort lerne.“ Zurtickweisung also von Exklusivitat 
und Altertumelei, Richtung auf die Gegenwart. 

Auch die geographischen Umgebungen, inmitten deren 
sich die altbuddhistische Literatur entwickelt hat, scheinen 
diese von der Hauptmasse der Upanishaden und den philo- 
sophischen Urkunden des Epos zu trennen. Die alten 
Heimatstatten des brahmanischen Denkens lagen westlich, 
genauer nordwesthch, vom ZusammenfluB der beiden mach- 
tigen Strome Ganges und Jumna. Ein Brahmanatext hat 
die Erinnerung daran erhalten, dafl in alter Zeit Brahmanen 
nicht weit iiber diesen Punkt hinaus in die ostlichen Lande 
zu gehen pflegten. Auf der andem Seite macht es die bud- 
dhistische Literatur in den Beschreibungen, die sie von den 
Wanderungen des Buddha und seiner Jtinger gibt, deuthch 
ftihlbai', daB damals den buddhistischen Asketen, die im Osten 
sich fortwahrend durch weite Entfernungen hin und her zu 
bewegen gewohnt waren, jener Westen im ganzen ein 
fremdes Land blieb. Freilich haben Einfliisse der brah- 
manischen Spekulation natiirlich doch schon frtih wenigstens 
in Auslaufern auch den Osten beruhrt: das zeigen die Upa- 
nishadberichte iiber Yajflavalkya und Janaka, den Konig der 
Yideha (etwa in Tirhut). Und vollends in der buddhistischen 
Literatur erseheinen die ostlichen Lande in der Tat als voll 
von Brahmanen, die auf Schritt und Tritt den Weg des 
Buddha freundlich oder feindlich kreuzen, und von denen 
selbstverstandlich manche neben ihren Kastenanspriichen, 
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iliren Veden und Opfern auch den Spekulationen der Upa- 
nishaden im Osten eine Statte bereitet haben werden 18a . 
Die Texte, in denen sicb die altere Geschichte des Sam- 
khya verfolgen lafit, enthalten von Zeugnissen liber die 
geographische Lokalisierung dieses Systems leider nichts 
oder nur Wertloses: wozu ieh den Namensanklang zwischen 
dem Philosophen Kapila und Kapilavatthu, dem Geburtsort 
des Buddha, rechne. Immerhin macht die ganze Sachlage 
es doch wohl wahrscheinlich, daB vielmehr die alte Heimat 
und die Mittelpunkte brahmanischen Wesens die Entstehung 
und Entwicklung des Samkhya gesehen haben, als das dst- 
liche Neuland. AJIzu gern pflegt der modeme, europaische 
Betrachter die Weiten des vedisehen oder des buddhistischen 
Indien als Einheit aufzufassen, und in der Tat wird es uns 
durch die Uberlieferung meistens nicht gerade erleichtert, 
das Einzelne innerhalb dieses groBen Rahmens an seinen 
Platz zu stellen und vollends die individuellen unter- 
scheidenden Ziige zu entdecken, die dem hierhin und dort- 
hin gehorenden Kulturbesitz je nach seiner Heimat selbst- 
verstandlich zugekommen sein miissen. Um so notwendiger 
ist es, wenn auch nur in unsicherer Yermutung, auf die 
Distanzen hinzuweisen, welehe die Gheder der hier be- 
trachteten Entwicklungen schon rein raumlich von einander 
getrennt zu haben scheinen: und wie viel andres hing wohl 
mit der raumlichen Entfernung zusammen! 

Nach den geographischen Beziehungen fassen wir die 
entsprechenden chronologischen der beiden Literaturen ins 
Auge und im Zusammenhang damit tiberhaupt die groBen 
Verandemngen im allg am einen Zustand der Kultur und ins- 
besondere im Stil des religiosen und philosophischen Denkens. 

Soviel stellt sich da nun mit unbedingter Sicherheit 
heraus, daB verglichen mit der alteren Schicht der Upani- 
shaden auch die ersten Anfange der buddhistischen Literatim 
das Spatere, ja das erheblich Spatere sind. 

Dies zeigt sich in der Sprache und Metrik, in der sehr 
viel weiter fortgeschrittenen Fahigkeit der Buddhisten, groBere 
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Gedankenmassen lehrhaft zu entfalten, in der Behandl ung 
des Dialogs. ,8S Es zeigt sich vor allem im ganzen Inhalt 
dieser Literaturen, im Bilde der Welt und des Lebens, in- 
sonderheit des geistlichen Lebens, das in ihnen zur Er- 
scheinung kommt. 

Nattirbch konnen hier nur einige charakteristische Ztige 
hervorgehoben werden. 

Das Dasein der alten Denker, wie es die Upanishaden 
sehildem, bewegt sich allein im Dorf. Man hort von herden- 
zilchtenden Brahmanen und ihren Schiilem, die des Lehrers 
Kilhe auf die Weide und wieder heim treiben. Yon stadtischer 
Entwicklung ist schwerbch mehr als ein Anfang vorhanden. 
In der Zeit des alten Buddhismus bildet eine Anzahl bedeu- 
tender Stadte den Mittelpunkt des offentlichen und geistigen 
Lebens, des Kulturfortschritts. In den viel komplizierteren 
Erzahlungen, denen man hier begegnet, ist haufig von grofien 
Kaufleuten und hochentwickeltem Handel die Rede, von 
Volksgedrange, von eleganten und beriihmten Kurtisanen; 
aus dem Tor bewegt sich der Zug der Elefanten, auf denen 
der Konig und sein Gefolge zu den Lustgarten hinausreiten. 

In diesem stadtischen Leben finden geistige Bewegungen 
eine andre Resonanz als zuvor. Was frtiher Geheimlehre und 
ein streng gehtiteter Besitz weniger war, daran beanspruchen 
jetzt viele teilzunehmen, und die Wissenden erkennen dies 
Verlangen an, ja sie erwecken und befordem es selbst in 
warmherzigem Entgegenkommen. In den alten Upanishaden 
erscheinen nur in knappster Zeichnung, noch keinen festen 
Umrili aufweisend, die ersten Gestalten derer, die um des 
Jenseits willen alien diesseitigen Gutem entsagen und „hin- 
ausziehen u (S. 189). Die altbuddhistisehen Texte wissen von 
Massen fiber Massen solcher Entsagender. Sie bilden Ordens- 
gemeinschaften verschiedenster Art; diese haben sich ihre 
Satzungen geschaffen, in denen die Fragen des Gemeinde- 
lebens und der Gemeindedisziplin eingehend geregelt sind. 
Fur jenes „Hinausziehen“ selbst hat der Buddhismus ein festes 
Ritual aufgestellt. Ein viel detaillierteres fiir einen zweiten 
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geistlichen Rechtsakt, der den ,,hinausgezogenen“ Asketen 
zum vollberechtigten Mitglied der Monehsgemeinde macht. 

Solchem Fortschritt der geistlichen Institutionen ent- 
spricht der Fortschritt in der Gestaltung der religiOsen Vor- 
stellungswelt. 

Zwei Hauptrichtungen dieses Fortschritts treten hervor. 

Auf der einen Seite wird das Unfertige, Unbestimmte, 
FlieBende vom Denken und der Phantasie in sichere Umrisse 
gefafit, folgeiichtig entwiekelt und systematisiert, die ange- 
fangenen Linien immer weiter verlangert. So hat beispiels- 
weise die Idee des Brahman in den alten Upanishaden 
soeben erst ihre beherrschende Stellung gewonnen; sie ist 
noch weit davon entfernt, zu fester Gestalt gelangt zu sein. 
Im Buddhismus hat sie sich langst weiter zum Gott Brah- 
man hypostasiert, und die Gestalt dieses Gottes hat bereits 
ein Stuck Geschichte durchlaufen. In den Upanishaden 
werden die Grundlagen des Seelenwanderungsglaubens, der 
Karmanlehre gelegt. Fiir den Buddhismus ist das alles 
langst feststehender Besitz, vielseitig durchgearbeitet, von 
der Phantasie ins Grenzenlose erweitert, mit dem Schmuck 
zahlloser Geschichten beladen und iiberladen. In den Upani- 
shaden tritt einfach und schlicht der Gedanke auf, daB das 
Erkennen, das Erwachen (budh-) vom Weltleiden erlost. 
Der Buddhismus besitzt das Dogma von den „Erwachten“ 
(buddha). Von ihrer gesetzmaBigen Wiederkehr in uner- 
meBlicher Reihe an bestimmten Stellen der Aeonen. Von 
den schweren Kampfen, die ihrem Sieg vorangehen, und 
den Verdiensten, die sie in unabsehbaren Seelenwanderungs- 
fernen haben ansammeln mtissen. Von den verschiedenen 
Graden der Wesen, die auf dem Wege zur Erkenntnis und 
Stindlosigkeit weiter oder weniger weit vorgedrungen sind. 

Neben dieser Tendenz des Ausgestaltens, in mancher 
Hinsicht zu ihr in einem gewussen Widerspruch, doch in 
einem sehr begreiflichen Widerspruch stehend, kommt dann 
andrerseits ebenso ausgesprochen die Richtung auf Kritik 
zur Erscheinung, auf das Hinwegtun althergebrachter Vor- 
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urteile und Willkiirlichkeiten, auf das Betrachten der Dinge 
selbst unbeirrt durch ein Hineinspielen fremdartiger Phan- 
tasmen. Fur Viele unter den religios Strebenden — so fiir 
die Buddhisten selbst — ist es um die Autoritat der Yeden 
geschehen. Jene Alten, welche die Vedaweisheit tiberliefert 
haben, sind wie eine Kette von Bbnden; „wer vorne ist, 
sieht nichts; wer in der Mitte ist, sieht nichts; wer hinten 
ist, sieht nichts. “ 184 Man spottet dartiber, wie diese Brah- 
manen Verschuldungen mitWasser von sichabzuwaschen mei- 
nen. Hiilfe das Wasser, „so miiBten ja alle Frosche und Schild- 
kroten in den Himmel kommen, die Wasserschlangen und 
Krokodile und was sonst in den Wassern lebt“. Und die 
Brahmanen selbst — worauf griindet sich denn ihr Anspruch 
etwas Besonderes zu sein? Auf ihre Geburt? Aber von 
Geburt haben sie ja denselben Korper wie alle andem. 
Nur die Taten, die man tut, weisen dem Menschen seinen 
Rang an, nicht die Geburt. Wir werden bald den Diskus- 
sionen begegnen, von denen die Umgebungen des Buddha 
wiederhallten, iiber Wirklichkeit oder Unwirklichkeit jensei- 
tigen Lohnes, jenseitiger Bestrafung der Taten, iiber das 
Vorhandensein einer sittlichen Weltordnung: da entwickelte 
sich eine vom Buddhismus zwar bekampfte Skepsis, die sehr 
viel weiter gehend als die eben beriihrten AuBerungen ihnen 
doch verwandt war in der Anerkennung allein des Hand- 
greiflichen oder verstandesmafiig Fafibaren, in der Ablehnung 
eines hinter den Dingen verborgenen Mysteriums. Als ein 
in gleicher Richtung liegender wesentlichster Zug der bud- 
dhistischen Weltanschauung selbst aber hebt sich die feste 
Uberzeugung vom gesetzmaBigen Kausalzusammenhang her- 
vor, der alles Geschehen beherrscht. Es ist wahr. aus dem 
Horizont der alten Buddhisten sind darum doch Vorstellun- 
gen sehr andrer Art keineswegs verschwunden : der Glaube 
an maneherlei Mirakel, an boshafte und freche Spukgeister, 
an Schlangen in mensehlicher Gestalt und an wieviel andre 
Wesen und Geschehnisse ahnlichen Schlages, von denen in 
allem Ernst gesprochen wird — an Humor da zu denken ist 



288 


Die Anfange des Bnddhismns. 


durchaus nicht am Platze. Aber bald hier bald dort fahrt 
doch in diese Nebel frischer Lufthauch des Denkens hinein, 
klarbewuBte Erforschung der Wirklichkeit. Man vergleiche, 
welche Sprache die alten Upanishaden und die Reden des 
Buddha iiber Wesen und Funktion der menschliehen Sinnes- 
organe fiihren. 1 ) „Des Opfergesanges Hauptteil ist das 
Auge.“ „Was dies Auge ist, das ist jene Sonne; das ist der 
Adhvaryupriester.“ „Die Himmelsgegenden sind das Ohr.“ 
So die Upanishaden. Der buddhistische Denker dagegen, 
der sich mit dem Auge und seiner Tatigkeit beschaftigt, 
lafit Sonne und Priester beiseite. Er spricht eben nur vom 
Auge und den sichtbaren Objekten, von visuellem Erkennen, 
von der Beriihrung des Auges mit den Objekten, von der 
aus dieser Beriihrung entstehenden Empfindung, sei es Freude, 
sei es Leid, sei es nicht Leid noch Freude — einer Emp- 
findung, die sich so aus der Beriihrung entwickelt, „wie 
durch die Reibung und das Zusammenbringen zweier HoLzer 
Warme entsteht und Feuer erzeugt wird . . 

Am chronologischen Resultat von all dem kann kein 
Zweifel sein. Verglichen mit Brhad Aranyaka oder Chan- 
dogya Upanishad ist die buddhistische Literatur die jiingere. 
Und zwar ist es undenkbar, dafi sie an jene Vorganger 
unmittelbar anschlieBt. Eine Entwicklung muB in der Mitte 
liegen, die es unmoglich ist sich als kurz vorzustellen. Sie 
verlangt Jahrhunderte 185 . 

Leider aber geraten wir nun auf schwankenderen Boden, 
wenn nach dem zeitlichen Yerhaltnis der jiingeren, Saxn- 
, khyalehren enthaltenden Upanishaden zur Literatur der 
Buddhisten gefragt wird. tiber so starke Altersunterschiede 
wie die eben besprochenen laBt sich natilrhch mit anderer 
Sicherheit urteilen als iiber die geringen. So viel halte 
ich doch ftir unzweifelhaft, daB die Kathaka Upanishad — 
mindestens ihre erste Halite — vorbuddhistischer Zeit 

*) In solcher Yergleichung ist mir Mrs. Rhys Davids yorangegangen. 
Vgl. die treffenden Bemerkungen in ihrem Buch .Buddhism, a study ol 
the Buddhist Norm“ 61 f. 
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angehort. Icli verweise auf das oben (S. 203) liber diese 
Upanishad Gesagte. Es stimmt gut dazu — wenn es aucb 
fur sieh allein nicbt beweisend ware — , dafi die im bud- 
dhistischen Vorstellungskreise so festgewurzelte , phan- 
tasiereich ausgestaltete Figur Mara’s, des Versuchers zur 
Weltlust, der zuletzt mit dem Todesgott identisch ist, sich 
im Mrtyu („Tod“) dieser Upanishad unverkennbar im Ent- 
stehen zeigt. Zweifeln kann man iiber das zeitliche Ver- 
haltnis der Svetasvatara Upanishad zum Buddhismus. Ich 
mochte eher dazu neigen, sie spaterer Zeit als die altbud- 
dhistisehe Literatur zuzuschreiben, und wesentlich ent- 
schiedener urteile ich ebenso iiber die Maitrayana Upanishad 
(vgl. S. 205 f). Dafi vollends die epischen Zeugnisse tiber das 
Samkhya ihrer Abfassung nach — wenn auch darum nicht 
ohne weiteres hinsichtlich ihres Inhalts — nachbuddhistisch 
sind, unterliegt keinem Zweifel. 

Was der Erforscher dieser Gedankenentwicklungen be- 
sonders lebhaft vermifit, ware als ein Sichzusammenordnen 
der brahmanischen und buddhistischen Traditionen — zu- 
gleich mit den letzteren auch der jainistischen — in einem 
gemeinsamen Rahmen zu beschreiben, als Vorhandensein 
einer Kontinuitat datierbarer Verbindungsglieder, deren Lage 
im Verhaltnis zur einen wie zur andern Seite feststande: 
Besitzstiicke der Uberlieferung, wie sie etwa da, wo es 
sich um das Hervorwachsen des Christentums aus dem 
Judentum und um sein Beriihrtwerden durch griechische 
Einfltisse handelt , der Forschung reiehlichst zu Gebote stehen 
und ihr dort eine uns hoffnungslos versagte Sicherheit ver- 
leihen. Wo der Buddhismus in die Erscheinung tritt, hebt sich 
unvermittelt gleichsam ein Yorhang an einer Stelle, die 
friiher aufierhalb des Gesichtskreises lag. Gewifi steht dieses 
Auseinanderfallen der Uberlieferungsmassen nicht aufier Be- 
ziehung zum F ehlen des Schriftgebrauchs. Geht eine Schule, 
eine Gemeinde des damaligen Indien unter, so verschwindet 
auch ihre Literatur, fiir deren Existenz die unentbehrlichen 
lebendigen Trager eben nicht mehr da sind. Alle neben- 

Oldenberg: Upaniahaden. 19 
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sachliche, gelegentliche literarische Produktion und damit 
die Bewahrung von Zwisehengliedem zwischen den Tradi- 
tionen hier dieser, dort jener Schule ist von vornherein aus- 
geschlossen. Man braucht doch nur auf die Uberein- 
stimmung mancher dogmatisch wichtiger Ausdriicke zwischen 
Brahmanentum und Buddhismus (vgl. z. B. S. 131 A. 1) oder auf 
die Identitat ganzer Verse in den beiden Literaturen hin- 
zusehen, um auf [den ersten Blick zu erkennen, daB viel- 
fache und starke verbindende Faden da in der Tat gelaufen 
sein mtissen. Aber welches eigenthch die genauere Gestalt 
der Figur war, in der sich der Zusammenhang des Bud- 
dhismus mit den brahmanischen Lehren darzustellen hatte, 
an welchem Punkt sich die beiden Entwicklungslinien von 
einander scheiden: davon spricht uns keine direkte Uber- 
heferung; das kann die Forschung nur aus inneren Griinden 
— man muB ftirchten, unsicher und junbestimmt — ermitteln. 

Die Umgebungen, inmitten derer Buddha lebte und 
die Grundlinien seiner Weltanschauung feststellte, waren 
vom Treiben verschiedenster philosophischer und pseudo- 
philosophischer Richtungen erfiillt, von emster Gedanken- 
arbeit wie vom Gerausch leerer und allerleerster, ruhm- 
oder gewinnsiichtiger Spiegelfechterei. Die Texte der Bud- 
dhist en und Jainas ergeben ein iiberaus lebendiges Bild. 
Es war ein Zustand wie ihn die rasch arbeitende Ge- 
wandtheit des indischen Geistes unvermeidhch herbeifiihren 
muBte. Selbstkraftiges, selbstbewuBtes Denken hatte seine 
ersten Erfolge erkampft: damit waren die Wege gedffnet, 
auf denen nun der Gedanke sich leicht in alien Gangarten 
mit Behagen kreuz und quer tummeln, die Schar der Dialek- 
tiker von System zu System schweifen konnte, wie ein alt- 
buddhistischer Vers es spottend beschreibt: 

„Jetzt hier sich haltend, jetzt dorthin greifend, 

Dem Affen gleich, der von Ast zu Ast schliipft.“ 

Mehr als einmal ist diese indische Sophistik, wie man sie 
nennen kann, neuerdings beschrieben worden. Dem groBen 
Problem der Erlosung traten da andre Fragen an die Seite, 
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die weniger auf der Sorge um das hochste Heil als auf dem 
natiirlichen Wissensdrang beruhten, der keine Ruhe findet, 
bis er voll Vertrauen auf das eigne Konnen zu den letzten 
Grenzen oder Grenzenlosigkeiten des Weltbildes vorgedrungen 
ist. Man philosophierte iiber Ewigkeit oder V erganglichkeit 
der Welt und des Ich, iiber Endlichkeit und Unendlichkeit 
der Welt. Die alte Frage nach Dasein oder Nichtdasein 
einer Seele, nach ihrer Fortdauer oder ihrem Untergang 
jenseits des Todes wurde immer von neuem umstritten. 
Man versagte sich nichts von den Geniissen des Zweifels. 
Gibt es ein Jenseits, eine Seelenwanderung? Oder sind, 
wenn die Trager den Toten zum Verbrennungsplatz gebracht 
haben, die bleichen Gebeine das Einzige, das tibrig bleibt? 
Gibt es jenseitigen Lohn der Taten? Gibt es Freiheit, 
gut oder schlecht zu handeln? Oder werden die Wesen 
allein durch den Zwang von Schicksal, Fiigung, Natur 
willenlos ihren Weg entlang gesehleift? Gibt es Wahrheit? 
Oder ist Alles gleich wahr, gleich unwahr? Virtuosen der 
Disputierkunst lieflen sich offentlich hbren. Nicht auf die 
Sache kam es an, sondem auf das Wort, auf den Sieg im 
Redetumier. Man iibte sich dem Gegner Fallen zu stellen, 
selbst aalglatt seinen verfanglichen Fragen, dem Verdrub 
und der Beschamung des Uberwundenen zu entschliipfen. 

Wie zu diesem Milieu Buddha sich verhielt, davon geben 
unsre Quellen uns anschaulichste Kunde. So karg sie in 
Aufschliissen iiber die Vorgeschichte des buddhistischen 
Denkens sind, so reich und lebendig ist ja ihr Zeugnis 
tiberall, wo es gilt, die eigne Seelenverfassung des alten 
Buddhismus — oft diirfen wir kiihnlich sagen des Buddha 
selbst — zu schildem. 

Yon Zweifeln am Dasein jenseits des Todes, an Recht 
und Kraft der Grundordnungen sittlichen Lebens lieB man 
sich nicht beriihren. Hier machte fiir das buddhistische 
BewuBtsein die Rationalisierung des Weltbildes, von der 
wir gesprochen haben, Halt. Im Streit mit Skeptikern und 
Materialisten, die jene Grundlagen antasteten, begniigte man 

19 * 
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sich deren Argumente dialektisch zu zerstoren. Im Ubrigen 
berief man sich auf die Intuitionen, die dem tiber das Jenseits 
hinblickenden Auge heiliger Asketen zuteil werden; den 
Gegner verglich man dem Blindgeborenen , der nicht an 
das Dasein von Formen und Farben glauben will, nicht an 
die Sterne noch Mond und Sonne 186 . Hier erkaimte man 
den Punkt, an dem sich die Geister scheiden. Wer den 
sittlichen Wert des Handelns in Frage stellte, von dem 
wandte man sich in Zorn und Yerachtung ab. „Wie von 
alien gewebten Gewandern, die es gibt, ein haren Gewand 
das schlechteste heifit — ein haren Gewand ist in der Kalte 
kalt, in der Hitze heifi, von schmutziger Farbe, schlecht 
riechend, rauh anzufuhlen — so heifit unter alien Lehren 
der andern Asketen und Brahmanen des Makkhali Lehre 
die schlechteste. Makkhali der Tor lehrt also, meint also: 
es gibt kein Handeln, es gibt keine Tat, es gibt keine Kraft“ — 
so setzt er sich in Widerspruch mit den Buddhas der Ver- 
gangenheit und der Zukunft und mit ihm selbst, dem Buddha 
der Gegenwart, die alle einstimmig die Lehre von der 
Wirkenskraft und Freiheit des Handelns verkiinden. 

Kaum weniger entschieden aber, als die Zuriickweisung 
solcher die sittlichen Fundamente angreifender Meimmgen 
war die Abneigung des alten Buddhismus gegen alles philo- 
sophische Theoretisieren um der blofien Theorie willen. In 
bitterer Seelennot hatte Buddha den langen, harten Kampf 
um den Ausweg aus dem Leiden der todzerrissenen Welt 
gekampft. Konnte er es gelten lassen, dafi man das Trachten 
nach dem Einem, das not ist, mit unniitzem Ballast be- 
schwerte? Dem tiefen Eindruck davon, in welchen aufieren 
und inneren Unfrieden man sich in jenem „Dickicht der 
Meinungen, dem Biihnenspiel der Meinungen, dem Krampf 
der Meinungen “ verstrickte, konnte er sich unmoglieh ver- 
schhefien. Undenkbar, dafi er angesichts des Treibens der 
zeitgenossischen Dialektiker eine Stimmung in sich hatte 
walten lassen ahnlich der heiteren Toleranz Mephistos gegen- 
ilber dem „Most, der sich ganz absurd geberdet". Selbst 
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wo die sehlimmsten Auswiichse jenes Sophistentums ver- 
raieden wurden, immer mufite ihm doch der Drang des 
Erkennenwollens um seiner selbst widen als ein Hemmnis 
erscheinen. Die darin sich verwickelnden Asketen und 
Brahmanen „wurden nicht erlost von der Macht Mara’s“. 
Der rechte Jiinger „haftet auch am Erkennen nicht“. 

Es scheint, daB etwas von verwandten Stimmungen 
auch der Zwillingssekte des Buddhismus, dem Jainatum, 
nicht fremd gewesen ist. 187 Mit ganz besonderer Kraft aber 
tritt in den AuBerungen der Buddhisten diese Reaktion 
gegen die von alien Seiten sie umgebenden Stromungen 
der Dialektik hervor. Auf der einen Seite sah Buddha jene 
hochste Schatzung des Wissens, des alhnachtigen , welt- 
beherrschenden, vor Augen und fiihlte unzweifelhaft in sich 
selbst einen starken Zug dorthin: die Schatzung, wie sie 
in alter Zeit unter den Brahmanen, den gebornen Wissern, 
fest begrilndet war, und wie deren Nachfahren sie gelauterter, 
doch nicht minder stark tiberkommen hatten. Auf der an- 
dem Seite hatte er in der Sophistik und Skepsis seines 
eignen Zeitalters das leichtherzige Spiel mit dem Wissen, 
das geringschatzige Wegwerfen alles Vertrauens auf die 
Moglichkeit des Wissens kennen gelernt. Nicht als theo- 
retischer Denker, sondern als ein groBer Erzieher der Mensch- 
heit ging er selbst seinen Weg zwischen Wissen und Nicht- 
wissen, Nichtwissenwollen, hinblickend allein auf das eine 
hochste Ziel der Erlosung. Felsenfeste GewiBheit der Er- 
reichbarkeit des Wissens, das zu diesem Ziel fiihrt. Zu- 
gleich aber, jener Skepsis ahnlich scheinend und doch in 
Wahrheit von ihr so verschieden, den Geist durch das Ab- 
werfen toten Gewichts zu leichter Freiheit hebend, die Zu- 
rtickweisung alles Wissens, das „keinen Gewinn bringt, 
nicht den Wandel in Heiligkeit fordert, nicht zur Abkehr 
vom Irdischen, zum Untergang aller Lust, zum Aufhoren 
des Verganglichen, zum Frieden, zur Erkenntnis, zur Er- 
leuchtung, zum Nirvana ftihrt“. 188 Wer solch leerem Wissen 
nachstrebt, wird jenem tbrichten Yerwundeten verghchen: 
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der will sich nicht vom Arzt behandeln lassen, bis er den 
Namen des Yerwunders kennt und weib, ob der lang oder 
klein oder mittelgrob ist, und wie die Waffe aussieht, mit 
der er ihn getroffen hat — dieser Tor wird an seiner Wunde 
sterben. „Deshalb“, sagt Buddha zu einem Monch, der mit 
seinen Fragen iiber die Grenze hinaus geht, „was von mir 
nicbt offenbart ist, das lab unoffenbart bleiben, und was 
offenbart ist, das lab offenbart sein.“ Und ein andresmal 
weist er den Frager in seine Schranken zurtick: „Mit deinen 
Gedanken, die unter der Herrschaft des Begehrens stehen, 
meinst du, du konnest des Meisters Lebre iiberholen.“ 

Bei der Priifung des geschichtlichen Verhaltnisses von 
Buddhismus und Samkhya mub bestandig diese Selbst- 
beschrankung des buddhistischen Denkens im Gegensatz zu 
jenem System, fur das es keine ungelosten Fragen gibt, in 
Anschlag gebracbt werden. Direkte Ubereinstimmungen 
konnen sich so von vornherein nur auf einem Teil des von 
der Saipkhyaspekulation beschriebenen Weges finden. Bei 
den Problemen, die der Buddhismus weggeschnitten hat, 
kann hochstens die Lage des Schnittes oder vielleicht ein 
etwaiges MiBlingen des vollstandigen Abschneidens auf das 
Samkhya hindeuten. 

Soviel zunachst scheint nun klar, dab Beeinflussung 
des Buddhismus durch das Samkhya, wenn sie iiberhaupt 
stattgefunden hat, kaum als unmittelbare Abhangigkeit zu 
denken sein kann. 

Unter den Auberungen der Buddhisten iiber zeitge- 
nossische Philosopheme begegnen allerdings neben vielen 
andem auch solche, die sich auf Sajpkhyalehren zu be- 
ziehen scheinen . 189 So ist von Philosophen die Rede, die 
durch Nachdenken und Schlubfolgerungen zu der Ansicht 
gelangt sind: „Ewig ist Selbst (atta = skt. atman) und Welt, 
nichts Neues hervorbringend, auf dem Berggipfel stehend 1 ), 


l ) Gemeint ist wohl: an Stellen stehend, wo jede Bewegong und 
Annaherung des einen an das andere ansgeschlossen ist. 
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pfeilergleich feststehend. Die Lebewesen zwar durchlaufen 
ihre Wanderungen; sie scheiden jhin und werden jwieder- 
geboren. Doch immer und ewig bleibt das Sein.“ Und 
etwas spater im selben Text: „Was da Auge genannt wird 
und Ohr und Nase und Zunge und Korper: dieses Selbst 
ist unbestandig, verganglich , nicht 'ewig, dem Wechsel 
untertan. Was aber Seele genannt wird oder Verstand oder 
Erkennen: dieses Selbst ist bestandig, unverganglich, ewig, 
keinem Wechsel untertan; immer und ewig wird es sich 
gleich bleiben.“ Der Samkhyadualismus des ewigen Geistes 
und der ewigen Natur scheint in der ersten dieser Stellen 
unverkennbar. Das Bild vom „Stehen auf dem Berggipfel“ 
ist im epischen wie im klassischen Samkhya beliebt. Dort 
wird es freilich nicht auf beide absolute Wesenheiten an- 
gewandt, sondern allein auf den Purusha, um dessen un- 
bewegtes Verharren der Weltbewegung gegentiberzustellen : 
so scheint auf buddhistiseher Seite eine Ungenauigkeit vor- 
zuliegen, wie sie dort in Bezug auf Lehren und sonstige 
Verhaltnisse fremder Glaubensrichtungen haufig begegnet. 
Die zweite Stelle sodann hat es doch wohl mit der vom 
Samkhya gelehrten Unterschiedenheit zwischen dem Geist 
und den in Wahrheit materiellen Substanzen zu tun, die 
den tauschenden Schein der Geistigkeit tragen (oben S. 247). 
Genau ist der Bericht auch hier nicht. Denn nicht allein 
die fiinf Sinne, sondern auch die Gruppe, zu welcher der 
Verstand gehiirt, stehen fur das Samkhya auf Seiten der 
materiellen Natur. 

Wenn nun diese Stellen in der Tat wahrscheinlich 
machen, dafi zu den hier redenden buddhistischen Autoren 
auch Formeln der Samkhyaphilosophie irgendwie gedrungen 
sind, so hat doch offenbar in dem ganzen philosophischen 
Treiben, das den entstehenden Buddhismus umgab, das 
Samkhya — ich meine dieses selbst, nicht indirekt von ihm 
ausgehendeEinwirkungen — eine irgend erhebliche Rolle nicht 
gespielt. 190 Der Name Samkhya kommt in den altbuddhistischen 
Texten nicht vor. Auch die Terminologie der buddhistischen 
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Dogmatik entfemt sich von der speziellen Ausdrucksweise 
des Samkhya — anders als vom Yoga — in den meisten 
Punkten so weit, wie das bei der Gleichartigkeit der be- 
handelten Probleme und in Anbetraeht davon, dab auf beiden 
Seiten zeitlich benachbarte indische Denker reden, uberhaupt 
moglich ist. Der Versuch, den man gemacht hat, die funda- 
mentale Kategorienreihe des Samkhya im Buddhismus bis 
ins Einzelne identisch wiederzufinden 181 , konnte denn auch 
nicht gelingen; er beruht auf unrichtiger Schatzung ich 
mochte sagen der Luftperspektive, in der sich die Distanz 
beider Doktrinen kundgibt. 

Nattirlich aber steht nun dies Fehlen oder Zuriicktreten 
direkter Bertihrungen der Moglichkeit nicht im Wege, dab 
doch aus der Feme, durch unbekannte Mittelglieder, die 
leitenden Ideen des Samkhya EinfluB auf das buddhistische 
Denken geiibt haben. 

Betrachtungen, die jetzt vorzulegen sind, deuten darauf 
hin, dafi in der Tat solche Beeinflussung in tiefgehender 
Weise stattgefunden hat . 188 Die Faden vom Sanikhya zum 
Buddhismus iiberspannen weite Zivischenraume. Aber sie 
halten fest. 

Von allem weltlichen oder iiberweltlichen Sein, das 
man mit dem Denken erfassen oder uberhaupt irgendwie 
in Betracht zielien kann, verlangt der Buddliismus den Aus- 
weis liber seine Zugehbrigkeit zu einem von zwei Reichen: 
des verganglichen ..Gestalteteri" ( samkhata ), des unvergang- 
lichen „Ungestalteten “. 183 „Entstehung zeigt sich; Vergehen 
zeigt sich; wahrend des Bestehens zeigt sich Veranderung. 
Dies sind die drei Gestaltungskennzeichen des Gestalteten. 
Keine Entstehung zeigt sich; kein Vergehen zeigt sich; 
keine Veranderung des Bestehenden zeigt sich. Dies sind 
die drei Nichtgestaltungskennzeichen des Ungestalteten.“ 
„Es gibt, ihr Junger, ein Ungeborenes, Ungewordenes, Un- 
gemachtes, Ungestaltetes. Gabe es nicht, ilrr Junger, dies 
Ungeborene, Ungewordene, Ungemachte, Ungestaltete, wiirde 
es fttr das Geborene, Gewordene, Gemachte, Gestaltete keinen 
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Ausweg geben.“ Moglich, daB dem Denken zuganglich allein 
das „Gestaltete“ ist. Das nimmt jenem Gegensatz doch 
nicht die allbeherrschende Bedeutung. Denn auch so wird 
dies „ Gestalt ete"‘, Vergangliehe doch iinmer, ausgesprochener- 
maBen oder stillschweigend, am Mafistab der Unverganglich- 
keit bemessen und auf diese Weise als dem Gericht ver- 
fallend erkannt: auch wenn ein bleibendes Sein, das solcher 
Beurteilung standhielte, den Wegen des Denkens nirgends 
begegnen mag. 

Es ist unmittelbar evident, daB die tiefsten Wurzeln 
dieses fundamentalen Gegensatzes in der alten Brahman- 
spekulation hegen: in ihrer Gegeniiberstellung des ewigen 
Einen und der von Tod und Verganglichkeit beherrschten 
Yielheitswelt. Von jenem Altertum an nahm nun einmal 
dieser Vorstellungskreis samt dem zu ihm gehorenden Ideal 
der Erlosung in den Geistern indischer Denker die erste 
Stelle ein, zwang innere Notwendigkeit sie, alle Dinge und 
Probleme zuvorderst unter dem damit bezeichneten Gesichts- 
wmkel zu betrachten. Ist nun die Auffassung jenes Grund- 
motivs von seinem altesten Ausgangspunkt aus durch die 
Phase des Samkhya hindurchgegangen, ehe die buddhistische 
Gestalt erreicht wurde? Damit wir hieriiber urteilen konnen, 
muB zuvorderst diese letztere noch naher beschrieben werden. 

Auf der einen Seite das Reich der Verganglichkeit. Es 
heiBt die „Welt“ (loka) oder die „Ordnungen“ (dhamma), 
die ..Gestaltungen" (samkhara). Kein Sein, sondern be- 
standiges Entstehen und Vergehen. Der Gegensatz von 
Sein und Werden, welcher der brahmanischen Spekulation 
vorschwebte, doch in der alteren Zeit, wenigstens in den 
uns erhaltenen Texten, nicht zu vollkommen scharfer For- 
mulierung gelangt ist, wird hier in hochster Klarheit heraus- 
gearbeitet. „An eine Zweiheit, o Kaccana, pflegt diese 
Welt sich zu halten, an das ,Es ist‘ und an das ,Es ist 
nicht 1 . Wer aber, o Kaccana, in Wahrheit und Weisheit es 
anschaut, vie die Dinge in der Welt entstehen, fur den 
giht es kein ,Es ist nicht* in dieser Welt. Wer, o Kac- 
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cana, in Wahrheit und Weisheit es anschaut, wie die Dinge 
in der Welt vergehen, fur den gibt es kein ,Es ist‘ in dieser 
Welt.“ Aus solcher Ableugung eines ,Es ist‘ hienieden 
und seiner festen Ruhe spricht die indiscbe Gequaltheit 
durch den Unbestand des Weltdaseins. Sie hat immer un- 
widerstehlicher vom ganzen Menschen Besitz genommen, 
lafit ihm alles, alles als ..unbestandig, leidenvoll, dem 
Wechsel unterworfen“ erscheinen. Werden ist der Unter- 
gang von immer neuem Gewordenem in immer neuem Tod: 

„Alle Gestaltung, ach, wechselnd dem Entstehn, dem 

Vergehn gehort. 

Was geboren, mufi hinschwinden“ — . 

Ein wogender Ozean, ein flackerndes Flammenmeer. 

Yergebliche Hoffnung, dab der dem korperlichen Leben 
versagte Halt wenigstens im Reich der seelischen Vorgange 
anzutreffen sei. „Es ware immer noch besser, ihr Jiinger, 
wenn ein Weltkind, das die Lehre nicht vernommen hat, 
diesen aus den vier Elementen gebildeten Korper fiir das 
Selbst hielte als die Seele. Und warum das? Der aus den 
vier Elementen gebildete Kiirper, ihr Jiinger, erscheint ein 
Jahr lang als bestehend oder zwei Jahre lang . . . oder er 
erscheint hundert Jahre lang und mehr als bestehend. Was 
aber, ihr Jiinger, Seele genannt wird oder Verstand oder 
Erkennen, das entsteht und vergeht immer wechselnd Tag 
und Nacht. Wie ein Affe, ihr Jiinger, in einem Walde, 
einem Geholz umherstreift, einen Ast ergreift und den fahren 
laBt und einen andern ergreift, so entsteht und vergeht, ihr 
Jiinger, das was Seele genannt wird oder Verstand oder 
Erkennen, immer wechselnd Tag und Nacht. “ Mit dem an- 
schaulichen Bilde eines spateren buddhistischen Schrift- 
stellers: „Wie das Wagenrad im Rollen immer nur auf 
einem Punkt des Reifens rollt und im Ruhen nur auf 
einem Punkt ruht: ebenso wahrt eines lebenden Wesens 
Dasein nur so lange ein Gedanke dauert. Ist der Gedanke 
vergangen, so heifit es, dab das Wesen vergangen ist.“ 
Ein bleibendes Selbst — jener Atman, der fiir das Denken 



Die Welt und die Idee des Atman 


299 


der alten Zeit die GewiBheit aller GewiBheiten war — ist 
in diesem Treiben nicht zu finden. „Wenn nun, ihr Jiinger 11 , 
sagt Buddha, „ein Selbst (atta = skt. atman) und etwas 
dera Selbst Zugehoriges (attaniya) sich in Wabrheit und 
GewiBheit nicht erfassen laflt, ist dann nicht, ihr Jiinger, 
der Glaube, der da sagt: ,dies ist die Welt und ist das 
Selbst: dies werde ich sterbend werden, test, bestandig, 
ewig, unwandelbar; so werde ich in Ewigkeit bestehen 1 J ) — 
ist das nicht blofle leere Torheit?“ „Wie sollte es nicht, 
Herr, bloBe leere Torheit sein ?“ >sl 

Wir begegnen hier der vielbesproehenen, mit modernen 
Anschauungen so iiberraschend zusammentreffenden Lehre 
des Buddhismus, die es ablehnt, von einem substanziellen 
Seelenwesen zu sprechen, und in deren Gesichtsfeld allein 
der FluB seehschen Geschehens erscheint — wo es kein 
cogito gibt, sondern nur ein cogitatur. Man hat diese Auf- 
fassung, buchstablich richtig und doch, scheint mir, einen 
falschen Ton anschlagend, als Bekampfung — eventuell als 
tiberwindung — des „Animismus“ gefeiert, indem man eine 
Bezeichnung, die den Seelenglauben tiefer Kulturstufen zu 
charakterisieren pflegt, auf Uberzeugungen ausdehnte, wie 
Platon und Leibniz sie gehegt haben. Die hier in Rede 
stehende buddhistische Lehre nun wird man, meine ich, 
keineswegs als das Ergebnis einer iiberlegen vordringenden, 
die Tatsachen der Psychologie genial durchleucbtenden 
Analyse anzusehen haben. Es handelt sich um nicht mehr 
und nicht weniger als um die unvermeidliche Konsequenz 
der allgemeinen Grundanschauung von der alleinigen Geltung 
des Werdens, nicht des Seins, in dieser Welt. Nur wurde 
eben auf psychischem Gebiet diese Anschauung begreiflicher- 
weise besonders stark betont, weil fiir das allbeherrschende 
Erlosungsproblem natiirlich in erster Linie seelische Faktoren 
in Frage kamen und weil das Bediirfnis, entgegenstehende 
Meinungen abzuwehren, hier vorzugsweise dringend war. 

*) Haben wir hier nicht alte Upanishadenlehre, genaner deren ohen 
S. S6ff. beschriebenen Typus? 
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Der schreckensvolle Eindruck dieser Fltichtigkeit des 
Weltdaseins findet aber sein Widerspiel und seine Er- 
ganzung in der Erkenntnis, dafi dies Dasein, wenn aucb 
wertlos, gliieklos, doch nicht ordnungslos ist. Jede Be- 
wegung jeder Welle im Meer des Geschehens gehorcht 
festem Gesetz. Auf ein solehes Gesetz weist schon die Be- 
zeichnung der einherflieBenden Strom e als Dhamma „Ord- 
nungen" hin. Ebenso, wenn man vom ,,Unbestandigen, 
Gestalteten, in Abhangigkeit (von etwas anderm) Ent- 
standenen“ spricht: dem „ U nbestandigen “ ist es also wesent- 
lich, in solcher „ Abhangigkeit “, wir wiirden sagen unter 
dem Kausalitatsgesetz zu stehen. 

In diesem Sinn gewohnt man sich zu fragen „was zur 
Grundlage habend, woraus entstehend, woraus geboren, 
woraus entspringend“ jede einzelne Erscheinung ist. 195 
Man argumentiert : Wenn dies ist, ist auch jenes; wenn dies 
entsteht, entsteht auch jenes; wenn dies nicht ist, ist auch 
jenes nicht; wenn dies vergeht, vergeht auch jenes. “ Bei 
der Bekehrung des vornehmsten aller Jiinger wird diesem, 
so erzahlt man, der wesentlichste Gehalt der Lehre in dem 
dann zu unzahligen Malen als kiirzestes Glaubensbekenntnis 
des Buddhismus wiederholten Satz mitgeteilt: „Welche Ord- 
nungen (dhamma) aus einer Ursache flieBen, deren Ursache 
lehrt der Yollendete, und welches ihre Aufhebung ist: dies 
ist die Lehre des groBen Sramana.“ Ein denkwiirdiger 
Schritt vorwarts in der ErschlieBung des Chaos der Er- 
scheinungen ftir die Durchleuchtung, das Ordnen und Be- 
greifen des Denkens. 

Wie in der Vorstellung vom FluB des Geschehens das 
Elend des Sichversenktfiihlens in das Weltleiden zum 
Ausdruck kommt, so eroffnet sich in der Uberzeugung von 
dem in fester Bahn diesen FluB lenkenden Naturgesetz dem 
Wissenden die Hoffnung „mit Macht den Strom abzu- 
schneiden", vom Leiden sich zu erlosen. Eine Erlosung 
beruhend auf rriiihevollem Durchforschen der Wirklichkeit 
mit ihrer Yei'kettung der Ursachen und Wirkungen, und 
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auf entschlossen sicherm Eingreifen an dem so ermittelten 
rechten Punkt, in der GewiBheit, daB nun die ganze lange 
Kette der Kausalitaten nicht anders konnen wird, als schnell 
oder langsam zum gewollten Ergebnis und zu keinem andern 
hin abrollen. Wird man sich das Gluck dieser GewiBheit 
durch die Erwagung trtlben, daB ja auch dariiber, ob jenes 
Eingreifen stattfinden wird oder nicht, unabanderliche Not- 
wendigkeit entscheidet, die vielleicht die Rettung aus- 
schliefien mag? In der Bahn der Lehre, die man so energisch 
zuriickwies — daB der Mensch willenlos durch Geschick 
und Natur seinen Weg gefiihrt wird (S. 291) — , bewegte 
man sich ja im Glauben an die allbeherrschende Kausalitat 
im Grunde selbst. Begreiflich doch, daB man jene Konse- 
quenz nicht vollzogen, den religiosen Gedanken nicht in 
solche Selbstvernichtung hineingefiihrt hat. ’) 

Den naturnotwendigen Verlauf des Stromes, den es zu 
hemmen gilt, beschreibt die zwolfgliedrige Formel vom 
„Kausalnexus des Entstehens,“ die „tiefe, von tiefem Glanz“. 
Es ist hier nicht der Ort, auf ihre oft besprochenen Einzel- 
heiten, die schwierigen Fragen, die es da zu losen gibt, 
von neuem einzugehen. *) Das Ganze kann man die Formel 

*) Ich kann mir nicht versagen, die folgenden treffenden Worte 
L. de la Vall6e Poussin's (Journal asiatique 1903, II. 447) fiber die bud- 
dhistische Auffassung yon Preiheit und Gebundenheit hierherzusetzen: 
„I1 est certain que Facte present est n<ScessitO par Facte anterieur; mais 
il est non moins certain que Facte present determine notre destinfie : la 
conscience religieuse n’accepte, ne retient de ces deux propositions ju- 
melles que celle qui est utile a la vie morale et religieuse; elle n’a cure 
des subtilitfe dialectiques/ 

5 Ich verweise aul meinen , Buddha v 6. Aull., 252 8. und die dort 
angefuhrte Literatur. Den Wortlaut der Formel hierher zu setzen scheint 
doch am Platz: „Aus dem Nichtwissen entstehen die Gestaltungen 
(samkharti). Aus den Gestaltungen entsteht Erkennen“. Dann ehenso 
weiter der Reihe nach: .Name und Korperlichkeit ... die sechs Gehiete 
(der Sinne und ihrer Objekte) . . . Beruhrung (zwischen Sinnen und Ob- 
jekten) . . . Empfindung . . . Durst . . . Ergreifen (der Existenz) . . . 
Werden . . . Geburt . . . Alter und Tod, Schmerz und Klagen, Leid, 
Ktimmernis, Verzweiflung. Dieses ist die Entstehung des ganzen Reiches 
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des Weltlaufs nennen — „Welt“ verstanden in jenem Sinn, 
in dem Buddha sagt: „Ieh kenne kein Ende des Leidens, 
wenn man nicht der Welt Ende erreicht hat. Aber ich ver- 
kiindige euch, dafi in diesem beseelten Leibe, der nur klafter- 
groB ist, die Welt wohnt und die Entstehung der Welt und 
die Aufhebung der Welt und der Weg zur Aufhebung der 
Welt.“ „Welt“ also ist das Leiden, auBer welchem eben 
nichts in der Welt fur den Erlosungsuchenden etwas zu be- 
deuten hat. Und so mufi die Formel, die diese Welt be- 
schreibt, in der Tat sehr versehieden sein von der Reihe 
der vierundzwanzig Prinzipien im Samkhya. Nicht wie 
dort Entwicklung der Natur aus dem Naturgrund, von den 
feinsten Substanzen bis zum grob Materiellen — Gebilde an 
sich unempfindlich fiir Freude und Leid und vom Leiden 
erst durch die Beziehung zum drauBenstehenden Purusha 
beriihrt. Sondem hier zielt alles direkt auf das Leiden, nur auf 
das Leiden ab. Hauptinhalt der Reihe seelische Vorgange — 
Yorgange natiirbch, nicht Substanzen. An der Spitze die tiefste 
Wurzel des Leidens, das verhangnisvolle „Nichtwissen“ — 
dann Geschehnisse wie Beruhrung von Sinnesorganen und 
Objekten, daraus entstehende Empfindung, begehrender 
Durst, Ergreifen des Daseins; zum SchluB das Ergebnis: 
„ Alter und Tod, Schmerz und Klagen, Leid, Kiimmernis, 
Verzweiflung“ — und von da aus wieder neues Durchlaufen 

des Leidens." Eine zweite Halfte der Formel besagt dann entsprechend, 
wie durch Aufhebung des Nichtwissens der Beihe nach alles daraus Ent- 
standene aufgehoben wird: , Dieses ist die Aufhebung des ganzen Reiches 
des Leidens." — DaB das Glied „Geburt“ nicht am Anfang der Formel 
steht, sondem hinter einer Reihe anderer Glieder, die offenbar die Existenz 
eines langst geborenen Wesens yoraussetzen, erklart sich daraus, da6 die 
Formel, wie nicht bezweifelt werden kann, fiber mehrere Geburten hin- 
fiberreicht. Im Lauf des Samsara ist die Geburt eben kein Neuanfang, 
sondern ein Glied der Kette unter andem Gliedern. Sehr deutlich sieht 
man das in der kurzen Kausalitatsformel — yermutlich der hier vor- 
liegenden nachgebildet — der Nyayaphilosophie. Diese Formel steigt von 
den Wirkungen zu den Ursachen in folgender Fassung auf: Leiden. Ge- 
burt. Handeln. Fehler. Falsche Erkenntnis. Also auch hier die Ge- 
burt eine Folge alteren Verfehlens. 
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der ganzen Reihe. Nirgends ein Absolutes, sondern allein 
Verkettung des Geschehens. Das eine aus dera andem mit 
ehernem Zwang folgend; dafiir aber auch des einen Auf- 
hebung mit unfehlbarer trostlicher GewiBheit das andere 
aufhebend. Die ganze Reihe ruht in voller Autonomie auf 
sich selbst, bedarf keines Antriebes, keiner Leitung durcb 
ein auBer ihr Stehendes. 

Erkennt das buddhistische Denken ein solches DrauBen- 
stehendes, ein Jenseitiges, Unbedingtes, Ewiges an? Eine 
zweite Seite des allumfassenden Gegensatzes? 

Wir begegneten Auflerungen, die diese Frage zu be- 
jahen schienen (S. 296). Sie sind sehr allgemein gehalten. 
Sobald nach bestimmterer Antwort gesucht wird, zeigt sich, 
daB wir eben hier vor jener Grenze stehen, um deren Inne- 
haltung der Buddhismus so ernstlich, so angstlich bemilht 
ist: die Grenze zwischen dem Wissen, das ftir die Erlosung 
unentbehrlich ist, und dem iiberfliissigen, ja storenden. 

Die altere Zeit hatte ihre voile Kraft und Begeisterung 
daran gesetzt, auf das jenseitige Ziel hinzublicken. Yon 
der kiihn erfaBten Vorstellung dieses Ziels war Alles be- 
herrscht. Jetzt war man enthaltsamer, kiihler, umsic-htiger 
geworden. Auch hatten sich die Eindrucke des Weltleidens 
verscharft und vertieft. So fiel jetzt der Naclidruck nicht 
mehr auf das Wohin, sondern auf das Wo her: hinaus aus 
diesem Leiden! Um das Leiden verschwinden zu machen, 
erkennt man es, wie wir salien, mit einer fast naturwissen- 
schaftlichen Folgerichtigkeit, in der sich der F ortschritt des 
Denkens gegeniiber der alteren Zeit klar auspragt, als not- 
wendig und als geniigend, den Mechanismus der leiden- 
schaffenden Kausalitat zu durchschauen. Ein Wissen also, 
das sich ganz und gar im Reich des Bedingten, Diesseitigen 
halt. Auch in Bezug auf dies Reich lassen sich Fragen 
stellen, die von der allein gebotenen Richtung abliegen und 
darum Tadel verdienen. Vor allem aber wehe dem Vor- 
witz, der den Tummelplatz eitler, um Ergriindung des Un- 
bedingten, Uberweltlichen bemuhter Dialektik beschreitet! 
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Doch nun giht sich alsbald in verschiedensten Formen 
zu erkennen — und dies ist fur unsre Fragestellungen 
wichtig — , dali der Buddhismus nicht einfach das Gebaude 
seiner Lehi'e bis zu jener Grenzlinie hin aufgefiihrt. und an 
ihr Halt gemaeht hat. Der Hergang war ein andrer. Buddha 
hat alteren, von ihm vorgefundenen Anbau jenseits der 
Grenze weggeschnitten, indem er allein das diesseits Lie- 
gende beibehielt und nach seinen eignen Tendenzen ge- 
staltete. 

Zu den Tatsachen, die hierauf hindeuten, labt sich in 
gewisser Weise schon der Bericht tiber jene fremden Mei- 
nungen rechnen, die das „Selbst“ und die „Welt“ in mach- 
tiger Dualitat einander entgegenstellen (S. 294). Schon 
hierin hegt ein freilich unbestimmtes Anzeichen fiir die 
Wahrscheinlichkeit, dafi auch die buddhistische Lehre, die 
sich allein mit der „Welt“ zu beschaftigen scheint, auf einer 
Vorgeschichte beruht, welche von derselben Gegenuber- 
stellung beherrscht war. Weiter spricht hierfiir die be- 
standige Polemik gegen das Zuvielbehaupten. Die ebenso 
bestandige Zuriickweisung des Zuvielfragens. All das kenn- 
zeichnet eine Atmosphare des Denkens, in der eben die 
verponten Probleme auf der Tagesordnung standen. Es 
ware befremdend, sollte ihre Abweisung durch den Buddhis- 
mus nicht auf einen alteren Zustand hindeuten, in dem man 
sie nicht abwies. 

Doch nicht allein in solcher Polemik gegen Fremdes 
gibt sich der Hergang zu erkennen, dem wir hier nach- 
forschen. Tiefere Spuren hat er in den eignen Gedanken- 
gebauden des Buddhismus selbst zuriickgelassen. 

Befreiung vom Leiden laBt sich denken als Aufhebung 
des leidenschaffenden Yorgangs oder als Sichzuriickziehen 
des Leidenden von der Beriihrung mit diesem Vorgang. 
Das Samkhya schlug den zweiten Weg ein, indem es den 
Geist sich von der Natur abwenden und in die Reinheit 
seines Beisichseins eingehen lieB. Der Buddhismus lehnte 
es ab vom reinen Geist zu sprechen. So ergab sich fiir 
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ihn konsequent die Wahl des ersten jener beiden Wege: 
das allein im Reich der Natur entstehende Leiden wird 
innerhalb der Natur vernichtet., 

Diese Auffassung kommt in der Tat in der Kausalitats- 
formel zum Ausdruck. Auch das Credo der „vier heiligen 
Wahrheiten“, das zwar eine ausdrtickhche Entscheidung 
dariiber nicht in sich schlieflt, vermeidet doch Alles, was 
dem widersprache. 

Nun aber betrachte man etwa folgende zwei Reden 
des Buddha, die zu den beriihmtesten gehoren undjleren 
Inhalt in den heiligen Texten vielfach wiederkehrt. 10 ' 

Nachdem Buddha durch seine erste Predigt, die von 
Benares, sich die ersten fiinf Jilnger gewonnen hat, fiihrt 
er diese zur Heiligkeit und Erlosung durch eine zweite 
Rede „von den Kennzeichen der Nicht-Selbstheit (des Nicht- 
Ich) “ . Er zeigt von jedem der Elemente, aus denen sich 
das leiblich-geistige Dasein des Menschen aufbaut — Korper- 
lichkeit, Empfindungen, Vorstellungen, Gestaltungen 1 ), Er- 
kennen — , dafi dieses nicht das Selbst (atta — atman ) ist. 
Sonst w^re es nicht der Krankheit unterworfen, und man 
miiBte dariiber gebieten konnen: so soli es sein, so soli es 
nicht sein. In Wahrheit aber sind alle diese Elemente un- 
bestandig, Leiden, dem Wechsel unterworfen, und man er- 
kennt: das ist nicht mein, das bin nicht ich, das ist nicht 
mein Selbst. „Wer es also ansieht, ihr Jiinger, ein kundiger, 
edler Horer des Worts, wendet sich ab von der Korperlich- 
keit, wendet sich ab von Empfindung, Vorstellung, Gestal- 
tungen, Erkennen. Indem er sich davon abwendet, wird 
er frei von Begehren. Durch des Begehrens Aufhoren ge- 
winnt er die Erlosung. Im Erlosten entsteht das Wissen 
von seiner Erlosung: vernichtet ist die Wiedergeburt, voll- 
endet der heilige Wandel, erfiillt die Pflicht; keine Riickkehr 
gibt es mehr zu dieser Welt, also erkennt er.“ 


*) Dies sind die aus der Yergangenheit stammenden Tendenzen, 
deren Wirkung das kunftige Dasein gestaltet. 

Oldenberg: CJpanishaden. 20 
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Ganz ahnlich die „Rede von den Flammen“, die Buddha 
ebenfalls in der Anfangszeit seines Wirkens auf dem Berge 
von Gaya vor tausend von ihm bekehrten brahmanischen 
Asketen gehalten haben soil — vie man sp&ter erzahlte, 
im Angesicht eines Waldbrandes, der auf einem benach- 
barten Berg wlitete. „Alles, ihr Jiinger, steht in Flammen“, 
beginnt die Rede. Das Auge, seine Objekte, die Seelen- 
vorgange, die auf der Beriihrung von beidem beruhen: all 
das durchwogen die Flammen von Begierde, Ilafi, Ver- 
blendung, von Geburt, Alter, Tod und Schmerzen. Wie die 
Sphere des Auges, so die des Ohres und aller andern Sinne. 
Wer dies erkennt, dem erwachst dieselbe Frueht, von der 
die vorige Rede sprach. Dort die fiinf Gruppen der Ele- 
mente, die das menschliche Dasein ausmachen, hier die Sinne 
mit ihren Objekten und den zugehorigen Seelenvorgangen : 
von all dem wendet sieh „ein kundiger, edler Horer des 
Worts “ ab — wortlich stimmen die Reden in der Beschrei- 
bung dieser Abwendung iiberein — , und er gewinnt die 
Erlosung. 

Liegt hier nicht offenbar, abweichend von der Kausa- 
litatsformel, unter den beiden oben (S. 304) unterschiedenen 
Typen der Leidbefreiung derjenige vor, der vielmehr Ent- 
femung vora Quell des Leidens, als Vernichtung dieses 
Quells bedeutet? Kommt nicht die Vorstellung eines der 
Vergangliehkeit und ihrem Flammenmeer seinem Wesen 
nach fremden ewigen Subjekts deutbch zur Erscheinung? 
Es ist kein Tor, sondem der Wissende, der beschrieben 
wird als die Betrachtung anstellend, dall das Vergangbche 
nicht das Selbst sein kann: so macht er sich von jenem 
frei. Kann solcher Kampf und Sieg allein von den Wellen 
eben jenes unbestandigen Stromes psychischer Ereignisse 
gekampft und gewonnen werden? Lassen sich alle Ele- 
mente, die in dieser Beschreibung des Freiwerdens eine Rolle 
spielen, als im unfreien Lauf jener Vorgange vollstandig ent- 
halten denken? Wie kame die Verganglichkeit dazu, ihrer 
eignen verganglichen Natur inne werdend zu sich selbst zu 
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sagen: „das bin ich nicht“, und sich von sich selbst abzu- 
wenden? Hier spricht offenbar vielmehr ein Andrer. Ein 
Selbst, welches das ihm Fremde als solches an seiner Ver- 
ganglichkeit erkennt, seinerseits also in diese Verganglich- 
keit nicht hineingehort. Die beiden Reden schildem, wie 
es die ErlOsung und das Wissen von der Erlosung gewinnt: 
als erlostes muB es doch jener Verganglichkeit entronnen 
sein, und so ist es undenkbar — was zugleich auch zu 
dem ihm zugeschriebenen BewuBtsein seiner Erlostheit im 
Widerspruch stande — daB es im Nichts untergetaucht 
wdre. 187 

GewiB zeigt sich dieser Angehorige eines ewigen Reichs 
hier in recht schattenhafter Beleuchtung. Wahrend die Pre- 
digten das Diesseits und seine Leiden beredt schildern, erklaren 
sie sich nicht dariiber, wer jener ist. Sie lassen nur so zu 
sagen ein Drama sich abspielen, das unverstandlich bleibt, 
so lange man ihn, wie auch immer sein Wesen zu denken 
ist, nicht als Mitspieler annimmt. 

Als SchluB aus dieser offenbaren tjberschreitung der 
vom buddhistischen Denken sonst innegehaltenen Grenzen 
ergibt sich in Bezug auf die Entstehung seiner Lehre offen- 
bar eben die vorher schon ausgesprochene Auffassung: hinter 
der Ablehnung des Fragens nach Jenseitigem, Unvergang- 
lichem erscheint deutlich als gesehichtliche Vorstufe ein 
dualistisches System, das der verganglichen Natur den un- 
verganglichen Atman gegenuberstellte. Diesen Atman (atta) 
bemiihte sich der Buddhismus aus seinen Betrachtungen 
auszuschalten. Aber, begreiflich genug, seine Dialektik 
arbeitete dabei nicht mit vollkommner Sicherheit. Yermied 
sie, das verfangliche Schlagwort geradezu auszusprechen, so 
fuhr doch die Idee des ewigen Selbst fort, unausgesprochen, 
unvertreibbar aus den Ritzen der Argumentation hervorzu- 
blicken. So zeigt sich ein Zwiespalt zwischen der Stell ung - 
nahme, zu der man sich entschlossen hatte, und vorgefun- 
denen Anschauungen der Spekulation, mit denen, wie sich 
uns immer deutlicher herausstellen wird, auch unbestimmt 

20 * 
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zum Ausdruck gelangende eigne Uberzeugungen im Einklang 
standen — Uberzeugungen, die von der Negativitat jener 
Stellungnahme bemerkbar nach der positiven Seite hin ab- 
wiehen. Dieser Zwiespalt machte sich schon den Alten 
selbst an einem Punkt fuhlbar, der dem eben betrachteten 
auf das engste benachbart ist, fast konnte man sagen mit 
ihm zusammenfallt: in dem Widersprucb zwischen der Be- 
handlung des Atmanproblems und der Karmanlehre. „Ist 
die Korperlichkeit nieht das Selbst, sind Empfindungen, 
Vorstellungen, Gestaltungen, Erkennen nicbt das Selbst, 
welches Selbst soli dann durch die Werke, die doch das 
Nicht-Selbst tut, beriihrt werden?“ so fragt ein Monch und 
zieht sich dadurch jenen Verweis zu: mit seinem unreinen 
Sinn suche er des Meisters Lehre zu iiberholen . 194 Wir 
werden iiber seine Verfehlung milde urteilen. Vor dem 
Widerspruch, in den die Richtungsanderung des Denkens 
hineinfiihrte, hatte er nur eben nicht die Augen geschlossen. 

Alle diese Gedankengange oder Zweifel betrafen das 
Selbst in seiner Beziehung zur Welt. Eine ahnliche, viel- 
leicht noch scharfer ausgepragte Figur ergibt sich aus der 
namlichen Kollision altvorhegender, tiefem Gemiitsbediirfnis 
entgegenkommender Lehrmeinungen und andrerseits des 
Verzichtes auf solches Wissen da, wo es sich um das er- 
loste und so denn aus der Welt ausgeschiedene Selbst 
handelt. 

Ist der Vollendete ( tathagata ) jenseits des Todes? Ist 
der Vollendete jenseits des Todes nicht? Die Nonne Khema, 
vom Konig Pasenadi gefragt, verneint das eine wie das 
andre . 189 Sie lehnt ebenso den Versuch ab, das Verhaltnis 
des Vollendeten zu Sein und Nichtsein anders und kom- 
plizierter als durch einfache Bejahung oder Vemeinung zu 
bestimmen: dafi jener sei und zugleich nicht sei, oder daB 
er weder sei noch nicht sei. So scheint man bei einem 
Vacuum, absolutem Versagen alles positiven wie alles nega- 
tiven Vorstellens angelangt. Ist damit nun das Gespraeh 
von Konig und Nonne zu Ende? Noch nicht ganz. Der 
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Konig fragt in einer Verwunderung, die wir vielleicht be- 
greifen werden, nach dem Grunde dieser Ergebnislosigkeit. 
Den Sand am Ganges, erwidert die Nonne, kann niemand 
zahlen oder das Wasser im Ozean messen. Der Ozean ist 
tief, unermefilich, unergriindlich. So auch der Vollendete. 
Sein Wesen lafit sich nicht mit dem MaB der Korperlichkeit 
oder der Gefiihle oder der andern Elemente irdischen Da- 
seins bestimmen. Man kann von ihm nicht sagen, daB er 
jenseits des Todes ist oder nicht ist, oder wie man auch die 
Pradikate von Sein und Nichtsein wenden und kombinieren 
mag. 

Eine bedeutsame Schwankung gegenilber jenem Ver- 
zicht auf das Wissen vom Ewigen als unniitz flir die Er- 
losung. Wie natlirhch, daB man fur jetzt noch nicht ver- 
steht, ohne solche Schwankungen seinen Standpunkt unver- 
riickbar festzuhalten. An die Stelle des Nichtwissens, weil 
wir tiberfliissiges nicht wissen so lien, schiebt sich das 
Nichtwissen, weil wk das Allzutiefe nicht wissen konnen. 
Die Ausdriicke Sein und Nichtsein, an die wir gebunden 
sind, gleiten von dem ab, was iiber alles Sein und Nicht- 
sein erhaben ist. Und in kurzen, schlichten Worten er- 
khngt es wie ein Hymnus auf dies Mysteriura, auf die „Tiefe, 
Unermefilichkeit, Unergrundlichkeit“ jenes Seins, das doch 
nicht Sein heiBen kann. Ein buddhistischer Poet sagt: 

„Den, der zur Ruhe ging, kein MaB ermifit ihn. 

Von ihm zu sprechen gibt es keine Worte. 

Verweht ist, was das Denken konnt’ erfassen. 

So ist der Rede jeder Pfad verschlossen.“ 

Dies Unausdenkbare, . Unsagbare erlebt der Heilige, der 
nur auflerlich noch mit dem Nichtich seines gleichgiltigen 
Korpers der Welt angehort. Und vielleicht mochten ekstati- 
sche Visionen, die sich iiber die Spharen der „Raumunend- 
hchkeit“ oder der „Niehtirgendetwasheit“ zum letzten Gipfel 
erhoben, dem Entriickten dort das Unaussprechliche leib- 
haftig in seiner vollen Glorie offenbaren. 
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Eine geistvolle Forscherin hat den buddhistischen Hei- 
ligen, der sich am hochsten Ziel weiB und nun gleichmiitig 
dem Ende seines Erdenlebens, dem Jenseitsratsel, entgegen- 
blickt, einem Wanderer verglichen, der nach scbweren Miihen 
und Gefahren zur Heimat gelangt ist; dessen freut er sich 
fur heute, was immer auch das Morgen ihm bieten oder 
von ihm fordern wird. Und soil doch gefragt werden — 
so sagt man uns weiter — , wie sich das Geheimnis dieses 
kommenden Tages dem buddhistischen Glauben im letzten 
Grunde darstellen mochte, so tritt uns hier vielleicht ein 
alter Versuch entgegen, einen Ausdruck fur jenes Natur- 
gesetz zu finden: die hochsten, vollkommensten Entwick- 
lungen, wie die des Genies, arbeiten nicht darauf hin, sich 
fortzupflanzen, sondern ihre Bliite zu entfalten und dann 
zu sterben 1 ). 

Ist es hier wirklich gelungen, den Nachhall der Ge- 
danken und Stimmungen ungetriibt aufzufangen, die vor 
Jahrtausenden jene ewigkeitsdurstigen Seelen erfullten ? Mir 
scheinen die alten Zeugnisse, insonderheit die, denen wir 
soeben begegnet sind, andre Deutung zu verlangen. 

Nicht fiir heute allein fiihlt sich der Heilige am Ziel. 
Er laflt keinen morgenden Tag fur sich selbst sorgen. Nein, 
jenseits von allem Wechsel des Heute und Morgen weiB er 
sich. Gleichgiltig wann der leibhche Tod kommt; er trifft 
nur fremde Gebilde des Naturlaufs. Die Tragodie der Ver- 
ganglichkeit, in die Hohes und Geringes ohne Unterschied 
verflochten ist, spielt doch nur in dieser Welt. Der Voll- 
endete gleicht nicht der Blume, die bliiht und dann ver- 
welkt. Es gehort nicht zu seiner Vomehmheit, das Siegel 
des Todes an sich zu tragen. Er weilt in jenseitiger, tod- 
entnommener Ordnung der Dinge. Doch deren Mysterium 
auszusprechen ist keinem menschhchen Wort gegeben. 

Bedeutet nun die Vorstellung des Buddhismus von 


b Ich spreche hier von Aufierungen in dem schonen und tiefen Buch 
yon Mrs. Bhys Davids, Buddhism, a study of the Buddhist Norm (S. 187. 171). 
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diesem Jenseits eine Verabsolutierung individuellen Seins 
wie im spateren Samkhya (oben S. 253 f.), oder schwebt ein 
universelles absolutes Sein vor, in dem das Geheimnis der 
Vollendung verwirklicht ist? Aus der Weise, wie der Bud- 
dhismus diesen Kreis von Problemen behandelt oder viel- 
mehr ihn zu behandeln ablehnt, folgt, daft die Vorstellungen, 
nach denen hier gefragt wird, sich uns nur durch eine 
Nebelhtille abzeichnen konnen. Aber die Spuren, die er- 
kennbar scheinen, deuten doch wohl vielmehr darauf, dafi 
ein iiber die Grenzen des Individuums unendlich hinaus- 
reichendes universelles Sein vorgeschwebt hat. Ein Abso- 
lutes, selhstverstandlich nicht als Weltgrund: schon weil 
man ja keinen Antrieb ftihlte nach einem Weltgrunde often 
oder versteckt zu fragen. Aber ein Absolutes als letztes, 
hochstes Ziel. Gleich deni Brahman, welches das „Nein 
Nein“ hiefl, benennt man es mit Verneinungen. Es ist 
„weder Kommen noch Gehen noch Stehen, weder Sterben 
noch Geburt. Oline Grundlage, ohne Fortgang, ohne Halt 
ist es.“ Es ist „das Ungeborene, Ungewordene, Ungemachte, 
Ungestaltete.“ Wo das Ziel so durchaus jenseits mensch- 
lichen Erkennens hegt, ist es begreiflich, dab die Sprache 
es liebte, in der Bildung des Schlagworts, das hier die Vor- 
stellung stiitzen konnte, sich nicht an jenes Ziel selbst 
zu halten, sondern vielmehr an den Vorgang des Hinaus- 
gehens aus der Welt zu ihm hin. Anders als fur die Lehren, 
die vom Brahman, vom Purusha sprechen konnten, steht 
darum ftir den Buddhismus eine Benennung jenes Hinaus- 
gehens im Vordergrund: das Wort, das uns schon als Be- 
sitztum des Yoga begegnet ist, „Yerwehen -: — Nirvana. 
Und wo dann doch von dem Ziel selbst die Rede ist, wird 
mit Vorliebe dem Wort Nirvana die Rolle iibertragen, auch 
jenes zu bezeichnen. „In das Nirvana 11 , heiBt es, „senkt 
sich der heilige Wandel liinein. Das Nirvana ist sein Ziel. 
Das Nirvana ist sein Ende.“ Und ein Dichter sagt: 

„Wo’s kein Etwas, kein Festhalten gibt, die Insel, die einzige, 

Sie heiBt mit Namen Nirvana, die Alter- Tod -entnommene.“ 
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So redet die Dogmatik vom „Nirvanaelement“ (nibbanadhatu) ; 
daneben, mit ahnlicher Hypostasierung des Vorgangs, der 
aus der Welt ins Jenseits hintiberfiilirt, vom „Element der 
Aufhebung“ ( nirodhadhatu ); man spricht vom „Verwehen in 
dem restlosen N irvanaelement “ , als ware von einem Ort die 
Rede . 300 Unter den Wesenheiten der diesseitigen Welt laBt 
sich nacb einem spateren Text (Milindapafllia) namentlich 
der Ather — das Wort bezeichnet zugleich den Rauin — 
dem Nirvana vergleichen. Beide sind von den Bewegungen 
des Entstehens und Yergehens unberiihrt, durch nichts zu 
hemmen und unendlich. 

In diesem Zusammenhang moge insonderheit noch ein 
charakteristisches, fur die Geschichte der Lehre wichtiges 
Element dieser Terminologie erwahnt werden: das Wort 
upadhi, wortlich „Unterlage“ oder „Unterlegung “. 201 Es ist 
das Gegenteil von Nirvana. Das voile Nirvana ist das, „bei 
dem kein Rest von upadi (upadhi) da ist “. 202 „Trennung 
von den upadhi wird das Unsterbliche, das Nirvana genaxmt. u 
Inmitten der buddhistischen Terminologie macht upadhi den 
Eindruck von etwas Fremdem. Es ist kein lebendig funk- 
tionierendes Glied der dogmatiscben Maschinerie. Man ver- 
steht nicht, in welchem Sinn bier von „Unterlagen“ die 
Rede ist. So hat man es in diesem Wort offenbar mit 
etwas von auBen Aufgenommenem, eben nur Beibehaltenem 
zu tun. Nun wird im klassischen Samkhya und im Vedanta 
der Terminus upadhi, an dessen wesentlicher Identitat mit 
upadhi kein Zweifel ist, von den „Unterlegungen“ gebraucht, 
durch die das Jenseitige — Purusha oder Brahman — zum 
empirischen, dieser Welt angehorigen Wesen zu werden 
scheint: das Jenseitige erhalt so zu sagen eine materielle 
Unterlage und erscheint dadurch materialisiert. Ahnlich 
spricht man davon, dafl aus dem unendhchen Ather = Raum 
endhche Raumgebilde abgegrenzt werden, indem jener mit 
den korperlichen Objekten als upadhi’ s in Verbindung tritt. 
In all dem ist die Vorstellung von upadhi vollkommen klar. 
So ist nicht zweifelhaft, daB sie auf den Buddhismus aus 
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derartiger alterer Umgebung iibergegangen ist: dort muB 
von einem Wesen die Rede gewesen sein, welchem die 
upadhi’s „untergelegt“ wurden: offenbar einem Jenseitigen, 
Absoluten, filr dessen Herabziehung ins Diesseits man sich 
jenes im Buddhismus verwischt erscheinenden Ausdrucks 
bediente. 

In verschiedensten Weisen haben wir so aus dem 
Schleier, mit dem die Buddhalehre die Vorstellung eines 
Jenseitigen nur halb verhiillte, Bruchstticke von Umrissen 
sich herausheben gesehen. Meist sind es stehengebbebene 
Reste aus alteren Gedankenkreisen, so daB von ihnen Licht 
auf die Vorgeschichte des Buddhismus fallt. An mancher 
Stelle tritt dabei der alte Gedankeninhalt noch so deutlich 
hervor, daB Erhaltung auf buddhistischem Boden kaum 
denkbar schiene, ware nicht auch hier, trotz alles pflicht- 
maBigen Strebens nach Ausschaltung der transzendenten 
Probleme, doch im letzten Grunde dasselbe Verlangen wie 
bei den alteren Denkern nach einem ewigen Jenseits lebendig 
gewesen. 

Die Frage, wie der Buddhismus das Verhaltnis dieses 
Ewigen zum Diesseits gedacht oder vielmehr in unbe- 
stimmtem Gedankenbild vorgestellt hat, ist schon gestreift 
worden. Es wurde bemerkt, daB das „Ungestaltete“ nicht 
gleich dem Brahman als Weltgrund gelten konnte. Es stellte 
auch nicht gleich der platonischen Idee die Norm fur die 
Gestaltungen der Welt dar. Die Erscheinungswelt ruht in 
sich, gehorcht ihren eigenen Gesetzen. Auch auf eine letzte, 
hochste, Diesseits und Jenseits in sich zusammenfassende 
Einheit, in welcher dann erst die Vorstellung des All voll 
verwirklicht gewesen ware, konnte das Denken sich hier 
nicht richten: ein allzu weiter Schritt in die Regionen, in 
denen fur die Erlosung kein Gewinn zu hoffen schien. 
Immerhin war unvermeidlich, daB man, wenn auch kaum 
in konsequentem Zusammenhang, der Erscheinungswelt doch 
eine Stellungnahme zum jenseitigen Ideal beilegte. Hier 
trat nun eine wohl begreifliche Antinomie auf. Einerseits 
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fiel der Welt die Rolle zu, jeglicher auf das Ideal sich 
richtenden Bewegung feindlich zu widerstreben. In diesem 
Sinn wird alter Weltinhalt mit Mara, dem bbsen Feinde, 
identifiziert. „Wo es ein Auge gibt und Gestalten, ein Ohr 
und Tone, wo es Denken gibt und Gedanken: da ist Mara, 
da ist Leiden, da ist Welt.“ Auf der andem Seite aber 
streben aus der Welt Erlosungsdurstige dem Heil zu. Diese 
Bewegung vollzieht sicli innerhalb der Welt, wird von deren 
Gesetzen beherrscht. Da lag denn der Welt naturgemafi 
die Pflicht ob, die Trager jener Bewegung zu ehren, zu 
fordern. Es verstand sich ftir die religiose Phantasie 
von selbst , daB Erscheinung und Tun dieser Heroen, 
ihre alliiberragende Bedeutung vom Mechanismus des 
Weltlaufs durch Wunderzeichen gefeiert werden muBte. 
Den Korper des Buddha stattet die Natur mit alien Zeichen 
hochster Herrlichkeit aus. Erscheinungen himmlischen Licht- 
glanzes, iiberirdisches Geton, Erdbeben begleiten die grofien 
Ereignisse seines Lebens. DaB er durch zabllose Aeonen 
um die Buddhaschaft gerungen und es vermocht hat seinem 
Ziel immer naher zu kommen, ist durch das weltbeherrschende 
Gesetz des Karman bedingt, das hier in den Dienst welt- 
verneinenden Erlosungsstrebens getreten ist. So haben auch 
die, die als Jiinger eines Buddha an dessen Erleuchtung 
teilnehmen, durch das Karman die Schicksalsgunst oder viel- 
mehr den Anspruch darauf erlangt, dem Erdenweg jenes 
Erhabenen zu begegnen. Darin, daB so das Weltleben dem 
Buddliismus als fahig erscheint, das vollendete Dasein Hei- 
liger hervorzubringen, hat man einen gewissen Optimismus 
des Werturteils Uber die Welt gef unden . 203 Das ist nicht 
ganz unrichtig. Nur iibersehe man nicht, daB jenes Heiligen- 
turn fur den Buddhismus keineswegs hdchste Vollendung, 
feinste Bltite des Weltlebens bedeutet, sondem dessen Auf- 
hebung. Jene optimistische Ansicht der Welt reduziert sich 
also darauf, daB die Welt, die hochst pessimistisch be- 
trachtete, doch unter gewissen Yoraussetzungen die Flucht 
aus ihrem eigenen Kerker ermoglicht, ja sie durch ihre Ge- 
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setzmafiigkeit herbeifiihren hilft. Um zusammenzufassen : 
es ware viel zu viel gesagt, daB die Weltbewegung im 
Grofien und in ihrer Ganzheit dem Jenseitsreich verbiindet 
oder dienstbar ist. Es sind einzelne Aspekte, einzelne zer- 
streute Ziige, von denen in diesem Sinn gesprochen werden 
kann. Wieder wird fiihlbar, was bestandig hervortritt, daB 
der Buddhismus das Verhaltnis der beiden Daseinsordnungen 
in vollem Zusammenhang durchdenken nicht gekonnt und 
vor allem nicht gewollt hat. 

Hier halten wir inne. Die Stelle ist erreicht, zu der 
oben (S. 297) aufgeworfenen Frage zuriickzukehren. Wenn 
ein Grundzug der buddhistischen Weltanschauung die zuletzt 
auf die alten Upanishaden zuriickgehende Gegenuberstellung 
des Ewigen und Verganglichen ist, tritt im Buddhismus Be- 
einflussung durch die spezielle im Samkhya vollzogene 
Weiterentwicklung jenes Dualismus zu Tage? 

Es miiBten seltsame Zufalle im Spiel sein, wenn der 
Eindruck tauschte, daB diese Frage zu bejahen ist. 

Betrachten wir zunachst: das vergangliche Dasein, das 
Naturreich. 

Diesem erkennt der Buddhismus, wie schon bemerkt 
wurde, voile Autonomie zu. Seine Bewegungen regieren 
sich selbst nach eignem Gesetz. Auch der Strom der geistig 
scheinenden Vorgange gehort in Wahrheit dem Naturlauf 
an. Ist diese Weiterbildung der alten Upanishaden] ehre 
innerhalb des Buddhismus oder auf einer uns unbekannten 
Vorstufe des Buddhismus selbstandig vollzogen worden? 
Aber wir sehen sie ja im Samkhya genau mit dem eben 
bezeiehneten Ergebnis sich vor unseren Augen vollziehen. ") 


*) Bei der eben beriihrten, in die Angen fallenden Ubereinstimmung 
zwischen Buddhismus und Samkhya betreffs der Einbeziehung der 
psychischen Vorgange in den Naturlauf ist nur ein Unterschied nicht zu 
iibersehen. Auf der Seite des Samkhya sind jene an sich rein materielle 
Vorgange; sie werden zu BewuBtseiusvorgangen erst, indem von der 
Seele her Licht auf sie fallt (Garbe Samkhya -Phil. 313). Die Licht 
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So ist es die natiirliche Annahme, daB sie von hier auf den 
Buddhismus tibergegangen ist. Doch betont dieser ener- 
gischer als das Samkhya die unweigerbche, gesetzmSBige 
Notwendigkeit, die den Bewegungen des Naturreichs inne- 
wohnt. Gehort das Verdienst dieses groBen Fortsehritts 
ibm selbst? Oder einer jener Zwischenstufen zwischen Sam- 
khya und Buddhismus, deren Annahme schwer zu entbehren 
scbeint? Etwa dem Yoga? Mit Sicherheit wird sich diese 
Frage, sofern nicht weitere Durchforschung vielleicht der 
Jainaquellen hier neue Aufschliisse geben sollte, wohl nicht 
beantworten lassen. 

In den Einzelheiten zwar gehen die Bilder des Natur- 
laufs im Buddhismus und Samkhya weit auseinander, ent- 
sprechend der geschichtlichen Distanz beider Systeme. Wie 
durchaus verschieden die groBe Prinzipienreihe des Samkhya 
und die buddhistische Kausalitatsformel konstruiert ist, wurde 
schon erwShnt. Dabei ilbrigens, daB der Buddhismus iiber- 
haupt eine solche Reihe aufgebaut hat, kann natiirlich doch 
eine schliefihch auf das Samkhya zuriickgehende Anregung 
im Spiel sein. An eine fundamentale Differenz, die eben- 
falls schon beriihrt wurde, sei hier nochmals erinnert. Das 
der erscheinenden Natur zu Grunde liegende, selbst nicht 
erscheinende Absolutum des Samkhya, die Prakrti, ist aus 
der buddhistischen Lehre verschwunden. Sehr begreifhch. 
Hier liebte man es ]a nicht, jenseits der Betrachtung des 
Erscheinungslaufes sich in Theoretisieren liber letzte meta- 
physische Grundlagen zu ergehen. Und der Zug ewigen, 
substanziellen Bestehens, der dem Bild der Prakrti beiwohnt, 
lief dem buddhistischen Interesse daran zuwider, in der 
Natur vor allem den Wirbel substanzlosen Entstehens und 
Vergehens aufzuzeigen. Mit dem Fehlen der Prakrti wird 
dann wohl auch das der Gunas zusammenhangen, die ja 
mit jener aufs innigste verwoben sind ao *. Vielleicht wirkte 

werfende Seele feblt dem Buddhismus: so mufl hier der psychische Charakter 
den in Bede stebenden Vorgangen schon an sich, als Naturvorgangen, zu- 
kommen. 
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mit, daB speziell dem ersten der drei Gunas, dem Sattva, 
ein relativ so gtinstiger, freundlicher Charakter zukam, daB 
die buddhistische Tendenz, die ganze Natur als durch und 
durch leidenvoll abzulehnen, durch die Gunalehre h&tte be- 
eintrachtigt werden konnen. 

Nun zur andern Seite des Dualismus. Das Verschwinden 
des Atman fur den Buddhaglauben im Mysterium jener 
Region, nach welcher man nicht fragen soB, bereitet sich 
offenbar im Samkhya vor. Indem dort die Natur Herrin 
ihres eignen Reiches wird, entauBert sich ja das Selbst seiner 
koniglichen Gewalt; es beschrankt sich auf die Rolle des 
drauBenstehenden, nicht handelnden Zuschauers. Und wo 
in der buddhistischen Lehre doch der Atman, den man 
positiv nicht verkunden will, als Besitzstuck einer geschicht- 
lich zu Grunde liegenden Doktrin durchscheint, zeigt sich 
wieder das charakteristische Aussehen des Samkhya. Es 
handelt sich ja fur den Buddhismus nicht um Spuren 
eines Atman, dessen Rolle es ware, in der Natur mit souveraner 
Macht zu walten oder gar, wozu das Absolutum der alten 
Spekulation bisweilen neigt, selbst die Natur zu sein. Sondern 
von der Natur laflt ihn der Buddhismus sagen: „Das ist 
nicht mein. Das bin ich nicht. Das ist nicht mein 
Selbst “ — fast wortgetreu 105 gleich der ebenfalls in 
dreigliecLriger Formel niedergelegten Erkenntnis, die dem 
Purusha des Samkhya zuteil wird: „Ich bin nicht. Nichts 
ist mein. Dies ist nicht Ich“. So stellt sich fur den 
Buddhismus, wenigstens in dieser mit groBem Nach- 
druck von ihm ausgesprochenen Formulierung, die er- 
losende Erkenntnis dar als das Durchschauen einer vorher 
verborgen gewesenen Unterscheidung : ganz im Sinn des 
Samkhya, wo auch Unterscheidung ( viveka ), und zwar eben 
dieselbe Unterscheidung , zur Befreiung vom Weltleiden 
fiihrt, und nur insofern vom Samkhya abweichend, als das 
von der Welt sich unterscheidende Selbst in der bud- 
dhistischen Lehre vom Nebel des Geheimnisses, des Nicht- 
offenbartseins durch Buddha verhiillt wird. Wenn dann 
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aber doch von einer gewissen Beziehung zwischen Ewigem 
und Verganglichem die Rede sein muB, so bedient sich, wie 
wir schon erwahnten, das Samkhya jenes in diesem System 
vollkommen verstandlichen Wortes upadhi „Unterlage“, das 
der Buddhismus (upadhi) gleichfalls als Bezeichnung des die 
Erlosung ausschlieBenden Verganglichen aufgenommen hat: 
nur dafl auf buddhistischer Seite — bezeichnend ftir das 
Entlehntsein dieses Ausdrucks aus fremder Quelle — durch- 
aus im Dunkeln bleibt, was ftir einer Wesenheit denn diese 
„Unterlage“ untergelegt ist. 

So haben wir alles Recht, die Lehre, die hinter funda- 
mentalen Vorstellungen des Buddhismus, wohl nicht als 
nachster, aber doch als entfernterer Hintergrund, zum Vor- 
schein kommt, Samkhya zu nennen. Freilich ist es nicht 
klassisches Samkhya; es ist offenbar erst auf dem Wege, den 
definitiven Typus anzunehmen. Daftir ist zwar nicht ent- 
scheidend, dafi wir diesen Typus nur in fraglos nachbud- 
dhistischer Gestalt kennen: vor allem in der modern ele- 
ganten Darstellung der Samkhya Karika. Hier kommt es 
ja aber nicht auf die Texte und ihr htiheres oder geringeres 
Alter an, sondern auf die Lehren. Und da scheint mir nun 
zur Gharakteristik des Samkhya, das den Buddhismus be- 
einflufit hat, zuvtirderst dies beizutragen, daB ftir den letzteren 
das Ewige, Absolute — soweit dessen oben besprochene 
Verschleierung von ihm zu reden erlaubt — noch nicht wie 
im klassischen Samkhya in die Vielheit individueller Seelen 
zerfallen ist. Im Diesseits zwar spielt selbstverstandlich, 
wenn nicht in der buddhistischen Lehre selbst, so doch hinter 
ihr und durch sie hindurch sichtbar, das individuelle Selbst 
einer jeden Person seine Rolle. Aber in dem Jenseits, zu 
dem das „Verwehen“ des Nirvana ftihrt, herrscht die eine 
UnermeBlichkeit des „Ungeborenen, Ungewordenen, Unge- 
machten, Ungestalteten“. Ein zweiter Punkt, an dem der 
Buddhismus von einer bedeutsamen Neuerung des klassischen 
Samkhya unberuhrt scheint, ist der folgende. Dies System, 
indem es alles Ftihlen, alles Leiden unter die Vorgange der 
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materiellen Welt reehnete, hat die schliefllich unvermeid- 
liche Folgerung gezogen, daB es in Wahrheit gar nicht der 
Purusha ist, der gebunden oder erlost wird (S. 249). Ge- 
bunden und erlost wird vielmehr die Prakrti. Wie sich die 
dem Buddhismus zu Grunde liegende Form des Samkhya 
zu diesem Problem gestellt hat, ist zwar mit vollkommener 
Bestimmtheit begreiflicherweise nicht zu sagen. Doch wird 
man aus der ganzen Haltung der buddhistischen Texte den 
Eindruck empfangen, daB die natiirliche, zunachst sich dar- 
bietende Vorstellung in jenem Samkhya durch die dialektische 
Konsequenz noch nicht zerstort wai’: es ist das Selbst, das 
gebunden ist und durch Leiden getroffen wird. Durch 
wirkliches, echtes Leiden. Nicht nur durch einen Wider- 
schein, den das Spiel eines kiinstlichen Mechanismus von 
der Natur her auf das Selbst fallen laBt. Um den Stand- 
punkt des alten Samkhya wird es sich handeln, wie ihn die 
Maitrayana Upanishad (VI, 30) definiert: „Es ist der Purusha, 
der gebunden ist, indem er EntschlieBen, Bedenken, Ftir- 
sichwollen als Linga (vgl. S. 238) besitzt, und der, wenn das 
Gegenteil gilt, gelost ist 1 ).* 

Von den Zusammenhangen des Samkhya mit dem 
Buddhismus gehen wir mm zu denen des Yoga liber. DaB 
solche in groBer Starke bestanden haben, ist langst er- 
kannt. 208 


l ) Die theoretische Konstruktion des Buddhismus ist hier freilicb 
nicht klar, und sie kann es nicht sein, da gerade das von der bud- 
dhistischen Spekulation fur unberiihrbar erklarte Gebiet in Frage kommt. 
Aus Aufierungen wie der S. 305 wiedergegebenen Rede konnte man aller- 
dings herauslesen, dafi eben nur das Richtselbst leidet, so daB allein ver- 
moge eines Irrtums das Leiden jenem Ratselhaften zugeschrieben werden 
kann, das wie ein Selbst durch jene Rede durchscheint und doch nicht 
, Selbst” heiBen darf. Die Pramissen, von denen aus das Samkhya 
schlieBlich zur Konsequenz des auf blofien Reflexen beruhenden Leidens 
gelangt ist, kehren hier in der Tat wieder. Fur den Buddhismus aber 
ware ein Verfolgen des Problems soviel gewesen wie ein Sichverlieren in 
unnutzer Dialektik. Und die Weise, wie er vom Leiden spricht, klingt 
durchaus danach, daB er an solche Yerfluchtigung nicht gedacht hat. 
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Man ist sogar soweit gegangen, den Buddhismus gerade- 
zu als einen Zweig des Yoga aufzufassen 207 . 

Mit scheint damit zu viel gesagt. 

Eine vollkommen bestimmte Formel, nach der man 
suchen mochte, fiir das Verhaltnis von Erkennen und yoga- 
artiger Versenkung im buddhistischen Erlosungsstreben la_Bt 
sieh wohl kaum finden. Hier haben offenbar geschichtliche 
Verhaltnisse eine Figur hervorgebracht, die auf reine Kon- 
sequenz des Gedankens nicht zuriickzufiihren ist. 

So viel zunaehst steht auBer Zweifel, daB planmafiig 
herbeigefuhrte Versenkungen im Leben vieler Jiinger und, 
darf man hochst wahrseheinlich hinzufiigen, des Meisters 
selbst eine bedeutende Rolle gespielt haben 208 . Durch Ver- 
senkung, sagt ein oft wiederholter Satz der Texte, wird der 
Geist „gesammelt, gereinigt, gelautert, gelost von Befleckung, 
gelost von allem Verderben, geschmeidig und zum Werk 
geschickt, fest und ohne Wanken.“ In der vierten, hochsten 
Stufe der Versenkung wird man des Verkehrs mit den 
Geistem hoherer Wei ten teilhaftig. Es ist eine — wenn der 
Ausdruck statthaft scheint — in der Erkenntnistheorie dieses 
Zeitalters wohl allgemein verbreitete Anschauung, daB zu 
hoherem Wissen zwei Wege fiihren. Entweder hat „ein 
Srarnana oder Brahmane durch heiBes Streben, durch An- 
strengung, Bemiihung, Wachsamkeit, rechtes Aufmerken des 
Geistes eine so gestaltete Konzentration (samadhi) seines 
Lnnern erreicht“, daB ihm die betreffende Erkenntnis zuteil 
wird. Oder anderseits hat er sich „dem Nachdenken und 
Priifen hingegeben“, und bei ihm stellt sich „ durch Nach- 
denken gewonnen, von Priifen durchzogen“, jene Erkenntnis 
ein. Die hochste Erkenntniserlangung, von welch er der 
buddhistisehe Glaube weiB, die den Buddha zum Buddha 
gemacht hat, soli durch ekstatische Versenkung erreicht 
worden sein. Nachdem der auf die Buddhaschaft Hin- 
strebende die Vergeblichkeit der von ihm geiibten 
Selbstpeinigungen durchschaut hatte, fiihrte ihn die Er- 
mnerung an einen im Jugendalter erlebten Versenkungs- 
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zustand (jhdna — skt. dhyana) auf diesen Weg; so sind ihm 
in jener Nacht unter dem Baum an der Nerafijara die vier 
heiligen Wahrheiten offenbar ge worden. Und aus eben- 
solcher Versenkung lafit der Bericht iiber sein Ende Lhn 
unter den Zwillingsbaumen an der Hiraflfiavatl zum Nirvana 
eingehen. So zeigen ihn die Texte denn aueh nicht selten 
zwischen dem einen und dem andem dieser allerfeierlichsten 
Zeitpunkte in ahnlichen Zustanden. Er bringt die Regen- 
zeit in der trefflichen und freudenreichen, das Bose ver- 
treibenden Ubung der „ Wachsamkeit auf Einatmen und 
Ausatmen“ zu: man erinnert sich an das Gewicht, das im 
Yoga auf die Atemdisziplin fallt. Oder er sitzt, wie die 
buddhistische Plastik ihn so oft darstellt, in der Berghoble, 
und der Gotterkonig, der ihn besuehen will, sagt: „Schwer 
zuganglich sind Vollendete fiir unsereinen, wenn sie in Ver- 
senkung eingegangen sind und in Versenkung verharren.“ 
Was aber von Buddha selbst gilt, gilt von vielen der Monche 
iiberhaupt. Die poetischen Selbstbekenntnisse und Erinne- 
rungen (Theragatha), die einer Anzahl heiliger Jiinger zu- 
geschrieben werden, gedenken oft der Versenkungen, die 
diese durchlebt haben. Da wird die Einsamkeit gepriesen, 
in die man sich zuruckzieht, „ wie der geflugelte Vogel, wenn 
die Regen kommen“, Berghohlen und Wald, wo Pfauenruf 
und der Schrei der Elefanten ertont: die Statten liefsten 
Gltickes fur den nach heiliger Schauung trachtenden Monch, 

„Der an Baumeswurzeln ins Dickicht taucht hinab, 

Der in Herzenstiefe Nirvana senkt hinein.“ 

Man sollte im Bilde des Buddhismus nie diesen Zug iiber- 
sehen: aus dem Durchdenken dessen, was zur Erlosung fiihrt, 
war man gewohnt — waren Viele gewohnt — immer wieder in 
die mystischen Unergriindlichkeiten des vom Yoga darge- 
botenen Erlebens hinabzutauchen. Dem Zug dahin konnte 
die Kraft nicht dadurch gebrochen werden, dai3 der Ge- 
danke an das Selbst, entscheidend fiir den Yogin, vom 
Buddhismus abgewiesen wurde. Die Loslosung von der 
Welt des Nicht-Selbst stand ja hier als ein ebenso ernstes 

Oldenberg; Upanishaden. 21 
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und erhabenes Ziel da wie im Yoga. Und wenn es aueh 
nicht das Selbst hiefi, das der Yersenkte in sich sehaute: 
jene Losgelostheit mochte darum doch nicht minder als von 
der Glorie und Seligkeit des jenseitigen Uberseins erfiillt 
empfunden werden, das Worte nicht aussprechen konnten, 
nicht auszusprechen brauchten. 

Die yogaartigen tjbungen, die eine so bedeutsame Rolle 
im geistlichen Leben und Streben spielten, wurden vom 
Buddhismus denn auch in der Theorie dieses Strebens 
natiirlich nicht xibergangen. Der Heilsweg, so lehrte man, 
verlauft durch drei Stationen: Rechtschaffenheit, Konzen- 
tration — wohin auch die Versenkungen gehoren — und 
Weisheit d. h. Erkenntnis. Eins bedingt und fordert das 
andre. Keine Versenkung (jhdna), wird im Dhammapada 
gesagt, ohne Weisheit; keine Weisheit ohne Versenkung: 
in wem Versenkung und Weisheit wohnt, der ist dem 
Nirvana nahe. 

Man darf doch, scheint mir, einen solchen Sinnspruch 
nicht allzu wortlich verstehen, nicht die vollige Gleichwertigkeit 
von Versenkung und Erkexmen aus ihm herauslesen. Ein- 
zelne, ]a viele mochten den Weg der Versenkungen be- 
schreiten. Als allgemeine Regel fur eine groBe Gemeinde 
war das selbst in Indien nicht denkbar. GewiB soli die Be- 
deutung der Yogaiibungen fur den Buddhismus hier nicht 
verkleinert werden. Aber es ist doch unleugbar, daB ganz 
andrer Nachdruck durchweg in den Texten auf die Probleme 
des Erkennens fallt, auf das was als letzte, hochste unter 
jenen drei Stationen „ Weisheit" heiBt. Der Vorstellungs- 
kreis, der die Versenkungen betrifft, pflegt mit wenigen 
festen Forraeln erledigt zu werden. Auf die Gegenstande 
des Erkennens richtet sich fast die Gesamtheit der Sutra- 
texte: wenn man es in brahmanische Ausdrucksweise iiber- 
tragen diirfte, auf die Fragen des Samkhya, nicht des Yoga. 
Das „Nichtwissen“ ist das Grundiibel ‘). Buddha sagt: „Wegen 

') Ich tibersehe nicht, daB das einer Formel eben des Yoga entspricht; 
daraui ist weiter unten (S. 328 f.) zuruckzukonLmen. 
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Nichterkennens, Nichtdurchdringens der yier heiligen Wahr- 
heiten, ihr Jiinger, mubten wir, ihr und ich, den langen 
Weg (des Samsara) durchlaufen und durchirren. “ So ist 
es die Erkenntnis, die das Leiden an seiner Wurzel trifft. 
Von den beiden groflen Formeln, die der mabgebendste 
Ausdruck dieser Erkenntnis sind, gedenken die eben er- 
w&hnten vier heiligen Wahrheiten der Versenkungen nur 
in zwei Ausdriicken des vierten Satzes, indem unter den 
Gliedem des achtteiligen „Weges zur Aufhebung des Leidens 44 
„rechtes Gedenken, rechte Konzentration“ genannt wird; die 
andre Formel, die des Kausalitatsnexus, stellt in derVerkettung 
ihrer zwolf Glieder, von der ersten Ursaehe, dem Nichtwissen, 
bis zur letzten Wirkimg, dem Leiden und Sterben, die Ent- 
stehung und entsprechend die Aufhebung des Weltleidens 
dar ohne das Gebiet der Versenkungen irgend zu beriihren. 
Aucb an die oben (S. 305 f.) wiedergegebenen Predigten darf 
hier erinnert werden. Wer erkennt, dab alter Inhalt dieser 
Welt verganglich, leidenvoll, nicht das Selbst ist, oder wer 
erkennt, dab jenes alles von den Flammen des Leidens ver- 
zehrt wird, wendet sich davon ab und wird erlost: wieder 
eine Beschreibung des Erlosungsvorgangs, die es allein mit 
Erkenntnis, nicht mit Versenkung zu tun hat 200 . Zwar 
glaubt man, wie wir erwahnten, dab der Erste aller Er- 
kennenden, der Meister selbst, zum erlosenden Wissen eben 
durch Versenkung gelangt ist. Aber das bedeutet nicht, 
dab man diesen Zugang als den einzigen angesehen hiitte. 
Erzahlungen genug vom Erwerb der Erkenntnis und Er- 
losung durch Jiinger liegen vor, in denen jede Vorstellung 
vom Hindurchgehen durch solche Ekstasen, wie Buddha 
selbst sie in der entscheidenden Stunde erlebt haben soil, 
deutlich ausgeschlossen ist. 

Mochte es hier gelungen sein, von der Rolle yogaartiger 
Betatigung im Buddhismus ein Bild zu geben, bei dem das 
Zuviel wie das Zuwenig in gleicher Weise vermieden ist. 
Bestrebt, alle tiber das Irdische hinausdrangenden Krafte 
zu sammeln, hat man in buddhistischen Kreisen, wie das 

21 * 
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im damaligen Indien absolut selbstverstandlich war, dem 
reinen Gluck, der lauternden und erleucbtenden Macht jenes 
weltentnommenen Schwebens im Unendlicben „dem Nirvana 
nahe“ sehr hohe Bedeutung zuerkannt. Aber ein bloBer 
Zweig des Yoga ist der Buddhismus darum doeh nicht ge- 
wesen. Er war viel mehr. 

Im Einzelnen zeigen sich zwischen den Formulierungen 
des Buddhismus und des Yoga zahlreiche gewichtige Uberein- 
stimmungen. Bestandig wird da eine Nahe fiihlbar, die 
sehr bemerklich mit der in den meisten Punkten obwalten- 
den Entfernung zwischen der buddhistischen Terminologie 
und der des Samkhya — freilich nicht so zwischen den 
Grundanschauungen beider Lehren — kontrastiert. 

Zunachst auf dem eigensten Gebiet des Yoga, dem der 
Versenkungen, entsprechen den vier jhana („Versenkungen“) 
des Buddhismus im Yoga ebenso viele Stufen des „bewuBten 
samadhi “ („Konzentration“), und die psychologischen Kate- 
gorien, die auf beiden Seiten diese Stufen charakterisieren, 
stimmen zum nicht geringen Teil tiberein. Besonders be- 
zeichnend ist Folgendes: an einer Stelle, wo zufallig mit 
Hilfe eines Mahabharataverses die betreffende Lehre uber 
das Yogasutra — hier unsre Haupt quelle — sich in altere 
Zeit zuruckverfolgen lafit, akzentuiert sich alsbald der Ein- 
klang mit dem Buddhismus noch weit scharfer. Das Epos 
spricht vom ersten dhyana (= Pali jhana): 

„Uberlegung, Sichabsondern und Erwagung erscheint als- 
dann, 

Wenn der Weise sich tief sammelt in der Yersenkung 
{dhyana) erstem Grad.“ 

Das klingt geradezu wie eine versifizierte Abkiirzung der 
Formel des ersten jhana , die zu unzahligen Malen in den 
buddhistischen Texten wiederholt wird: ,,Der Monch, sich 
absondernd von Lvisten, sich absondernd von unrechtem 
AVesen, erreicht das mit Erwagung verbundene, mit Uber- 
legung verbundene, aus Absonderung geborene, Freude und 
Wohlbefinden enthaltende erste jhana . 11 410 
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Nicht weniger bemerkenswert ist, dab die neben der 
Hauptreihe der Versenkungen stehenden, ebenfalls eine fest- 
geschlossene Serie bildenden Kontemplationen der „Freund- 
schaft“ (mit alien Wesen), des „Mitleids“, der ,,Frohlichkeit“ 
und des „Gleichmuts“ (vgl. oben S. 263) im Yoga und Bud- 
dbismus vollstandig identisch auftreten. Sodann ist hinzu- 
weisen auf die Ubereinstimmung des Yogaausdrucks ,,Hin- 
gelangen zur Unendlichkeit“ mit dem budcLhistischen „Hin- 
gelangen zur Raumunendlichkeit", ,,Hingelangen zur Er- 
kenntnisunendlichkeit“. 211 Weiter sei bemerkt, dab der 
Yoga als Voraussetzungen fiir Erreichung der Versenkung 
den Besitz von „Glauben“, „Kraft“, „Gedenken“, „Konzen- 
tration“, „Weisheit“ nennt: genau dieselbe Reihe findet sich 
bei den Buddhisten. So in der Erzahlung, wie der wer- 
dende Buddha — noch vor Erreichung des hochsten Zieles — 
sich der geistlichen Leitung des Alara Kalama, dann des 
Uddaka anvertraut. Hier handelt es sich eben um Ver- 
senkungszustande, die der „Nichtirgendetwasheit“ und des 
,,Weder - Vorstellens -noch - Nichtvorstellens“. Alara und 
Uddaka wissen diese Zustande zu erreichen; der Schuler 
traut sich dasselbe zu und spricht zu sich: ,, Nicht allein 
Alara Kalama (bez. Uddaka) hat Glauben; auch ich habe 
Glauben. Nicht allein Alara Kalama hat Kraft . . . Ge- 
denken . . . Konzentration . . . Weisheit; auch ich habe 
Kraft usw.“: so will er es denn den Lehrem in jenen Ver- 
senkungen gleichtun. Man sieht, wie hier dieselben fiinf 
Tugenden in derselben Reihenfolge erscheinen, in der auch 
der Yoga sie aufzahlt. Und auch hier spielen sie die nam- 
liche Rolle wie dort: sie haben die Eigenschaft, ihren Be- 
sitzer zur Erreichung von Versenkungen geschickt zu machen. 
All dem sei endlich noch hinzugefiigt, dab, wenn von Ver- 
senkungen und Verwandtem die Rede ist, der Buddhismus 
mit einer gewib nicht zufalligen Vorliebe fiir das dabei 
funktionierende Seelenorgan denselben Terminus braucht, 
der speziell auch im Yoga dafiir stehend ist: citta A 12 

Fragt man, auf welcher Seite diese gemeinsamen Be- 
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griffe und Lehren zuerst geformt sind, so spricht offenbar 
eine Wahrscheinliclikeit, die der GewiBheit nah kommt, fiir 
den Yoga. In der buddhistischen Uberlieferung wird es deut- 
licb fuhlbar, dab man hier solche Ubungen und Theorien 
nicht als etwas Selbstgeschaffenes oder als speziellen eignen 
Besitz fiir sich in Ansprueh nimmt. So wird, vieUeieht der 
Wahrheit entsprechend, jenen beiden Lehrern des Buddha 
— aus der Zeit als er noeh der Buddhaschaft entgegen- 
ging — die Kunst bestimmter Versenkungen beigelegt, ihm 
selbst dagegen keine eigne Produktivitat auf diesem Gebiet 
zugeschrieben oder mindestens solche Produktion nicht be- 
tont. 218 Man spricht von „Samanas und Brahmanen“, welche 
die Vollendung (,,Nirvana“) durch eins der vier jhdna zu 
erlangen glauben: diese werden also deutlichermaBen auch 
als Nichtanhangem des Buddha bekannt und zuganglich an- 
gesehen. 214 Wenn fiir die Kontemplationen der „Freund- 
chaft (mit alien Wesen)“ usw. (S. 325), die tibereinstimmend 
vom Buddhismus und Yoga vorgeschrieben werden, der 
Buddhismus die Bezeichnung als „Brahman-Zustande“ be- 
wahrt hat, so deutet das, wie langst erkannt ist, 3 1 6 offenbar 
auf brahmanische Herkunft, vermutlich auf den Yoga als 
Ursprungsstelle. Uberhaupt ist es doch auch das Natiir- 
liche, daB die Ausbildung von Versenkungsiibungen und 
Verwandtem — mindestens im GroBen und Ganzen — da 
erfolgt ist, wo man um seines hochsten Heils willen alle 
Krafte in dieser Richtung betatigte, nicht aber da, wo neben 
andem Richtungen des Strebens auch diese nun einmal 
vom herrschenden Glauben des Zeitalters empfohlene mit 
aufgenommen wurde. 

Vermutlich sind Einfliisse des Yoga auch noch in an- 
dem Hinsichten w irks am gewesen, die Struktur und innere 
Stimmung des buddhistischen geistlichen Lebens gestalten 
zu helfen. Vom Yoga konnte man die Kunst lernen, den 
geistlichen Fortschritt von alien Seiten her planmaBig vor- 
zubereiten und zu fdrdem, alle Faden des Seelenlebens in 
seiner Hand zu sammeln und festzuhalten. Die Stellung- 
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nahme des Yoga mag mitgewirkt haben, das Urteil des 
Buddhismus ilber die damals allerwMrts so schwungvoll be- 
triebenen Selbstqualereien in der Richtung zu fixieren, die 
olmehin der seelischen Gesundheit Buddhas entsprach. Der 
Buddhismus lehnte jene als „leidenreieh, unwtirdig, nichtig“ 
ab und lehrte, in innerer Freudigkeit den geistliehen Zielen 
nachstreben, ihre Erreichung genieBen. Ganz die gleiche 
Stimmung herrscht auch im Yoga, in AuBerlichkeiten und 
im Innerlichen. Man soil, wie sehon oben (S. 262) beruhrt 
wurde — allerdings erst spatere Yogatexte schreiben dies 
ausdrilcldich vor — sich nicht mit Fasten abgeben, sondern 
einfache und ausreichende Nahrung zu sich nehmen. Man 
soli, sagt die Svetasvatara Upanishad (s. oben S. 262), an 
angenehmer, dem Auge und Geist wohlgefalliger Statte seine 
Ubungen betreiben. , , Gesundheit, Leichtigkeit“ wird dem 
Yogin zuteil (S. 265). Wonnegefiihl erfiillt den Versenkten 
noch auf der dritten Stufe der Versenkung, um erst auf der 
vierten zu sehwinden. Damit vergleiche man, daB der 
werdende Buddha nach Zeiten fruchtloser Kasteiung, har- 
testen Fastens erkannt haben soil, daB er mit so ent- 
kraftetem Korper die Yersenkungen, denen er sich jetzt 
zuwendet, nicht wird erreichen konnen; er muB Nahrung 
zu sich nehmen. Weiter, dafl er die Statte ftir seine Askese 
mit den Worten wahlt: „Wahrhch dies ist ein lieblicher 
Fleck Erde, ein schoner Wald; klar flieBt der FluB . . . hier 
ist gut sein fiir einen Edlen, der nach dem Heil strebt.“ 91 ® 
Ganz im Ton des Yoga sagt einer der buddhistischen 
Altesten: 

„0 wie leicht ist mein Leib, wie erfiillt ihn 

Der Freude, des Wohlseins breites Stromen! 

Wie Baumwollflocke im Windeshauch, 

Also in Freiheit schwimmt mein Leib.“ — 

Schwieriger als iiber diese Zusammenhange ist das 
Urteil tiber etwaige Beeinflussung des Buddhismus durch 
den Yoga auf dem Gebiet der rein theoretischen Welt- 
betrachtung. 
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Zuvorderst ist da zu bemerken, dab der ftir den Yoga 
oder doch filr Hauptrichtungen des Yoga charakteristische 
Gottesglaube in den Buddhismus keinen Eingang gefunden 
hat. Allzu stark wurde hier die Natumotwendigkeit alles 
Geschehens betont; allzu stolz fiihlte man in sich die Kraft, 
selbst dieser Natumotwendigkeit den Erlosungspreis abzu- 
gewinnen: da war denn fiir den in so unklarer Mittelstellung 
zwischen Diesseits und Jenseits schwebenden Heifer, den 
Isvara, kein Raum. 

Im tibrigen haben wir gesehen, daB das Weltbild der 
Buddhalehre in wesenthchen Beziehungen durch das alte 
Samkhya bestimmt war, aber dieser Zusammenhang schien 
kein direkter, sondem durch vermittelnde Einfliisse bedingt. 
War, wie man vermutet hat, eben der Yoga der Vermittler? 
Hier laflt sich nur in unsicherem Ton sprechen. Wie ge- 
rade die Formen des Yoga, die den Buddhismus beeinfluBt 
haben, theoretisch fundamentiert waren, wie sie sich in- 
sonderheit zur Samkhyalehre verhielten, ist uns ja nicht 
naher bekannt. Immerhin beriihrt sich die Weltkonstruktion 
des klassischen Yoga in einer Reihe von Punkten mit der 
des Buddhismus so nah, daB ein Zusammenhang der eben 
bezeichneten Art wohl glaublich scheint. Die allgemein 
indische Lehre von der Verganglichkeit und dem Leiden 
alles Weltdaseins spricht der Yoga mit den Schlagworten 
,,unbestandig, unrein, Leiden, Nichtselbst“ aus, in voll- 
kommener Ubereinstimmung mit dem Buddhismus, wo oft 
und nachdriicklich, beispielsweise in jener Rede Buddhas 
an die ersten ftinf Jiinger, von alien Elementen des leiblich- 
geistigen Daseins nach einander gelehrt wird, daB sie „ein 
Nichtselbst“ und daB sie „unbestandig, Leiden, dem Weclisel 
unterworfen“ sind. DaB fiir das Grundiibel des Daseins 
der Buddhismus den Ausdruck „Nichtwissen“ aufstellt, kann 
sich gewiB aus der allgemeinen Richtung der indischen 
Spekulation hinreichend erklaren. Es kann doch auch 
speziell damit zusammenhangen, dafi im Yoga als erster der 
ftinf klesa („Plagen“, „Beschwerden“) das „N,ichtwissen“ 
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aufgefiihrt und als „Boden fiir die iibrigen“ hervorgehoben 
wird, sowie daB man ferner dort als die Ursache der leid- 
bringenden ,,Verbindung“ der beiden obersten Weltprinzipien 
wiederum das Nicbtwissen nennt.* 17 Weiter wurde schon 
oben darauf aufmerksam gemacht (S. 270), daB das Wort 
Nirvana vielmehr dem vorklassischen Yoga als dem Samkhya 
anzugelibren scheint: es ersehien uns wenn auch nicht als 
GewiBheit, so doch als naheliegende Mogbchkeit, dafi Bud- 
dhismus wie Jainatum von dorther dies Wort tlbernommen 
hat. 1st EinfluB des Yoga, wie vermutet worden ist, 
auch dabei im Spiel, daB der Buddhismus die Grundformel 
seiner Lehre, die heiligen Wahrheiten, in vierfacher Glie- 
derung aufbaut: Leiden, Entstehung des Leidens, Aufhebung 
des Leidens, Weg zur Aufhebung des Leidens? Fiir den 
Yoga ist die entsprechende Anordnung erst bei einem Kom- 
mentator des Yogasutra nachweisbar, der die Lehre als in 
vier Teile zerf allend erklart und sich dafiir auf die Vier- 
teilung der Heilkunde beruft. Die handelt von der Krank- 
heit, der Ursache der Krankheit, der Genesung und dem 
Heilverfahren: ebenso habe es der Yoga mit dem Samsara 
zu tun, mit der Ursache des Samsara, mit der Erlosung und 
dem Wege zur Erlosung. So entschieden wir in der Lehre 
von den Versenkungen den Yoga als Quelle des Buddhismus 
erkennen, ist es damit doch vereinbar, daB in der eben 
erwahnten vierfachen Ghederung vielleicht der Buddhis- 
mus dem Yoga vorangegangen ist: es ist doch wohl nicht 
ganz ohne Gewicht, daB dies Motiv dort in der altesten, 
grundlegenden Formel begegnet, hier viele Jahrhunderte 
spater, keineswegs tief gewurzelt, allein in der vereinzelten 
Aufierung eines Kommentators. 

Ahnlich unbestimmt muB das Urteil iiber andre Einzel- 
heiten bleiben, die hier vorzulegen nicht beabsichtigt ist. 
Ich schlieBe mit der Erwahnung eines Verses, den ein Yoga- 
kommentar zitiert, und seiner Entsprechungen in der Lite- 
ratur der Buddhisten. An der erstgenannten Stelle best 
man 918 : 
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„Zu der Weisheit Palast steigend schaut leidlos auf die 
Leidenden 

Der Weise, wie von Berghohen man auf des Tals Be- 
wohner schaut. 1 * 

Die Buddhisten geben den Vers zunachst, in Pali statt des 
Sanskrit, so gut wie wortlich ilbereinstimmend. Sodann 
berichten sie, daB Buddha nach Erlangung der erlosenden 
Erkenntnis schwankte, ob er sie der Menschheit mitteilen 
soil; da ermahnte ihn Gott Brahman, der leidenden Welt zu 
gedenken, und sprach Verse, unter denen sich der folgende 
findet: 

„Wie wer auf Berges Felsengipfel steht, 
Hinabblickt auf die Menschheit rings umher, 

So zu der Wahrheit oberstem Palast 
Steigend, du Weiser, Ringsumblickender, 

Schau leidlos auf das leidgequalte Volk, 

Das alter-tod-bewaltigte hinab.“ 

Wir konnen natiirlich nicht feststellen, ob der Poet, dem 
der Gedanke dieses Verses zuerst aufging, ein Buddhist oder 
was sonst er gewesen ist. In ahnlicher Form wie in jenem 
Yogatext best man den Vers auch im Mahabharata. Er 
zeugt eben — und dasselbe gilt von manchen andem solchen 
poetischen Hervorbringungen — zwar nicht sicher fur Uber- 
nahme fremden Gutes durch den Buddhismus, aber doch 
fiir die groBe gegenseitige Nahe der verschiedenen Asketen- 
schulen, brahmanischer und nichtbrahmanischer, hinsichthch 
ihrer Ausdrucksweise und ihres Vorrats an poetischen Bildem. 
Ein oft bis ins Kleine und Kleinste gehender Austausch 
muB da stattgefunden haben, in welcher Riehtung im ein- 
zelnen Fall sich der auch bewegt haben mag. 

DaB im Ganzen doch der Buddhismus iiberwiegend der 
entlehnende Teil gewesen ist, haben uns die Vergleichungen, 
mit denen wir uns beschaftigten, gelehrt. In herrschenden 
Tendenzen theoretischer Weltbetrachtung erwies sich das 
Samkhya, in vielen Ziigen asketischer Praxis der Yoga als die 
U rsprungsstatte buddhistischer Lehre und geistlicher Ub ung . 
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Erkennt man dies nun an, wie man es anerkennen 
inufi, wird damit dem Buddhismus eigne, im GroBen wir- 
kende Schopferkraft abgesprochen? Wird er zum Nach- 
treter fremden Vorangehens herabgedrtickt? 

Unsre Quellen, die Liicken unsres Wissens von so vielen 
halb, wenn nicht ganz verschollenen Gedankenschopfungen 
jenes Zeitalters erlauben uns im Einzelnen Behauptungen 
dariiber, was denn nun dem Buddhismus als selbstge- 
schaffener Besitz von Lehren oder Institutionen zugehort, 
meist nur unter aller Reserve aufzustellen. In der Be- 
trachtung des Ganzen wil’d doch auf die eben gestellte Frage 
die rechte Antwort nicht verfehlen, wem nicht iiber dem 
Aufsuchen von Beziehungen, Einfliissen, Vorbildern derBhck 
fur das Wirken des Genius verloren gegangen ist. 

Auf dem Gebiet theoretischer Weltbetrachtung konnte 
ala ein speziell buddhistischer Zug zunachst die friihe, ener- 
gische Betonung der Herrschaft in Betracht kommen, welche 
die Kausalitat iiber alles Geschehen iibt. DaB doch zweifel- 
haft bleibt, ob jener Fortschritt in der Tat eben in diesen 
Kreisen erreicht worden ist, wurde schon hervorgehoben. 

Weiter die Auflosuug alles in der Welt erscheinenden 
Seins in Geschehen, insonderheit die Auflosung der „Seele u 
in Reihen seelischer Vorgange. 

Wenn sich da nun auch unter den Reichtumem der 
Buddhareden manches eindringliche Wort findet, das der 
knapperen Uberlieferung des alten Samkhya und Yoga fehlt' 
der Gedanke selbst ruht schlieBlich doch ganz auf der allem 
Anschein nach dem Samkhya gehorenden Herausarbeitung 
des Gegensatzes von Sein und Werden. Und wir sahen 
(S. 828), daB der klassische Ausdruck dieses Gedankens in 
der buddhistischen Formulierung vom „Unbestandigen, Leiden, 
dem Wechsel Unterworfenen 11 nicht ohne Wahrscheinlich- 
keit auf ein Vorbild, das im Yoga erhalten ist, zuriick- 
gefiihrt werden kann. Wenn der Buddhismus speziell immer 
und immer wieder betonte, dafl im unbestandigen FluB des 
Weltgeschehens — also auch im FluB der Gefiihle, Yorstel- 
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lungen usw. — kein Selbst ( atman , atta) enthalten ist, daB 
alles jenes FlieBen ganz und gar im Bereich des Nichtselbst 
verlauft, so war das Samkhyalehre. Der Unterschied zwischen 
beiden Systemen war nur der, daB nun weiter das Samkhya, 
evidentermaBen hierin den alteren Standpunkt vertretend, 
neben dies Reich des Nichtselbst als davon unabhangig ein 
unwandelbares, absolutes Selbst stellte. Der Buddhismus 
dagegen — und damit ist nun wohl der Punkt erreicht, wo 
auf theoretischem Gebiet dessen, soviel wir sehen, durchaus 
ihm selbst eignes Verhalten vor allem zur Erscheinung 
kommt — hiillte das Selbst und iiberhaupt das auBerwelt- 
liche, iiberwelthche Sein in jenen Schleier des Geheimnisses : 
„der Erhabene hat das nicht offenbart.“ Wer an positivere 
Sprache gewohnt war, mochte daraus vor allem die Ver- 
neinung heraushoren. „Er denkt so“: wird von einem 
solchen einmal gesagt, „,so werde ich denn vernichtet 
werden; so werde ich zu Grunde gehen; so werde ich nicht 
mehr sein.‘ Und er wird bekummert und elend; er jammert, 
schlagt sich weinend die Brust und verfallt in Verwirrung.“ 818 
Damit war nun freilich die Absicht des Meisters nicht ge- 
troffen. Doch die Texte zeigen, dafi es an solchen nicht 
fehlte, die sie richtiger zu treffen gewuBt haben. Sie sahen 
zwar nicht mehr das jenseitige Wesen das Diesseits beleben 
und lenken, auch nicht das Diesseits beschauen und ge- 
nieBen. Wenn die Upanishad (oben S. 133) von dem Un- 
erkennbaren gesagt hatte: 

„,Er ist‘ spricht man. Wie sonst wtird’ er als nur durch 
dieses Wort erfaBt?“ — 

so fanden sie selbst in einem „Es ist“ noch zu viel Erden- 
rest. Aber sie hielten sich darum doch nicht an ein „Es 
ist nicht Aus der Verneinung von Sein und Nichtsein, 
aus noch unergriindlicheren Jenseitstiefen als das Brahman, 
als der Purusha, bhckte die Ahnung des Nirvana dem 
Frommen entgegen, der nicht sein Ratsel zu losen, sondern 
darin zu verwehen trachtete. Wie das Denken dies Ratsel 
schweigend ruhen lieB, mag faustischer Begehr nach Er- 
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kennen dessen „was die Welt im Innersten zusammenhalt“, 
schwaehlich und kleinmiitig scheinen. Aber wie ganz hatte 
doch der Buddhismus solches Begehren von sich abgetan. 
Eine eigne GrdBe, auch eine eigne Poesie wohnt dem inne, 
wie man hier vor dem verhtillten Bilde des Jenseits stand 
ohne das Verlangen, von der Herrlichkeit dessen, was kein 
Auge gesehen, den Schleier zu heben, und wie man doch 
eben diese Herrlichkeit still und beseligt in der eigenen 
Wesenstiefe erlebte. 

Auch Samkhya und Yoga haben das Ziel der Erlosung 
verfolgt. Aber bestimmter, umfassender, Huger abwagend 
als jene hat der Buddhismus feste Formen eines Lebens ge- 
schaffen, in dem AuBerliches und Innerliches auf das eine 
Ziel hin zusammenwirkt. Gewifi ist all das kein Schaffen 
aus dem Nichts. Und eine Vollendung, in der es von Un- 
stimmigkeiten, von Unfertigkeiten nichts mehr gabe, ist hier 
nicht erreicht worden. Im Ganzen aber, mit welcher sou- 
veranen Kraft und Freiheit wird das aus der Y ergangenheit 
Ubernommene beherrscht und an seinen Platz gestellt! 
Welch andre Wucht und alle Lebenstiefen durchdringender 
Ernst hier als in den geistvollen Betrachtungen, bei denen 
das Samkhya bald anlangte, iiber den lahmen Geist und die 
blinde Natur, die sich zweckmafiig verbinden, um dann am 
Ziel sich freundlich von einander zu trennen. Wie wird 
neben den Ubungen des Yoga dem unpathologischen Nattir- 
hchen, dem rein Ethischen sein Recht gesichert. Wie wird 
alles Einzelne zu einer groBen Lebenskunst zusammen- 
geschlossen, zur Kunst des Lebens, das iiber das Leben hin- 
ausstrebt. 

Und diese Kunst wird hier nicht mehr unter einsamen 
Virtuosen bizarren Asketentums oder in der Enge einer 
Schule gelibt. Die fortschreitende geschichtliche Entwick- 
lung hat dem Buddhismus und uberhaupt den Sekten des 
altbuddhistisehen Zeitalters die Aufgabe gestellt und die 
Kraft verliehen, groBere und starkere soziale Gebilde zu 
schaffen. Es wurde schon oben (S. 285) beriihrt, wie der 
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Aufschwung stadtischen Lebens dazu beitrug, den Zusammen- 
halt Gleichstrebender zu starken, eine Gesinnung zu ent- 
wickeln, die auf die Interessen Yieler hinblickt. Langst 
haben die Schranken der Kaste gegentiber dem Verlangen 
nach den neuen geistigen Giitern ihre Macht verloren. DaB 
die Zahl der Erwahlten doch keine groBe sein kann, weiB 
der Buddhismus wabl. Aber alien, die zu dieser Zahl ge- 
horen, soli und mufi die Lehre dargeboten werden. Man 
fragt nicht mehr, wer sie zu empfangen die mystische Quali- 
fikation besitzt. Sondem man fragt, wer seelisch fahig ist 
sie zu seinem Heil zu empfangen. _Es sind Wesen, die 
sind rein vom Staube des Irdischen, aber wenn sie die 
Predigt der ^ehre nicht horen, gehen sie zu Grunde; die 
werden Erkenner der Lehre sein“ : so spricht Gott Brahman 
zu Buddha, um ihn zur Mitteilung des erlosenden Wissens 
an die Menschheit zu bestimmen; und bald sendet Buddha 
die ersten Jiinger aus : „Zieht hin, ihr Monche, und wandert, 
zum Heil fur viel Yolk, zur Freude fur viel Volk, aus Er- 
barmen fur die Welt . . . Predigt, ihr Monche, die Lehre . . . 
im Geist und im Buchstaben; verkiindet den ganzen und 
vollen, reinen Wandel der Heiligkeit.“ 

Wo hatten die Denker der Upanishaden, des Samkhya 
und Yoga solche Sprache gesprochen? In ihr liegt der 
Keim von Wirkungen, die, sobald der Lauf der Geschichte 
die enge Umgrenzung des Schauplatzes zerbrach, ins Unab- 
sehbare hinausstreben muBten und in der Tat ins Unabseh- 
bare gelangt sind. 

So schlieBen sich also, im Buddhismus wie in den ihm 
verwandten Gemeinschaften, die Weltentsagenden zusammen. 
Orden entstehen, in deren SchoB, nach deren Satzungen das 
ganze Dasein ihrer Glieder verlauft. Da findet der Eine 
bei den Andem Halt, Hilfe, Starkung. „Denn also“, heiBt 
es in einer Beichtformel, die zu den altesten Denkmalem 
des Buddhismus gehort, „ist die Jiingerschar des Erhabenen 
verbunden, daB einer dem andem zuredet, einer den andem 
aufrichtet.“ DaB es in der Tat unter den geistlichen Briidem 
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nicht an solchen gefehlt hat, die des Zuredens und Auf- 
richtens reeht dringend bedurften, ja aueh nicht an solchen, 
bei denen alles Zureden und Aufrichten nur wenig fruchtete, 
lafit die Literatur der alten Gemeinde deutlich genug er- 
kennen. Sie zeigt auch, daB dem Gefiige der auBeren Ord- 
nungen, in denen sich dies Zusammenleben bewegte, die 
Schwachen nicht erspart geblieben sind, die aus der unpo- 
litischen, organisatorischer Begabung ermangelnden Natur 
der Inder sich ergaben. Doch trotz solcher Schwachen, 
welch’ ein Gebilde groBten Stiles bleibt sie, diese „ Gemeinde 
der vier Weltgegenden, der Anwesenden und Abwesenden“. 
Auch iiber ihre eigenen Grenzen hinaus, durch die Kreise 
glaubiger Laien laBt sie den Strom, wenn auch nicht den 
vollen Strom, gelauterten und erhohten Lebens fluten. Dem 
weltlichen Dasein jener wird Ordnung und Veredlung ge- 
bracht. Man sucht sie zu riisten filr die Erreichung des 
hochsten Ziels, wenn auch erst in naher oder femer Wieder- 
geburt. In solchen Beziehungen der Monchs- und Nonnen- 
gemeinde zu den „Verehrem“, den „Verehrerinnen“ bereitet 
sich die Zukunft vor, in den Zeiten Konig Asoka’s und in 
den nachsten Jahrhunderten das Sieherfullen Indiens, dann 
weiter Asiens mit buddhistischem Geist. 

Neben dem alien aber, neben der Lehre und der Ge- 
meinde ragt majestfitisch das dritte, vielmehr das erste Glied 
der buddhistischen Trinitat, zuerst in leibhaftiger Gegenwart, 
dann in unausloschlicher Erinnerung: die menschlich-iiber- 
menschhche Gestalt des Buddha. 

Das Schema fur den Tvpus der im damaligen Indien 
ja auch auBerhalb des Buddhismus auftretenden groBeren 
oder geringeren Weltheilande hatte die geschichtliche Ent- 
wicklung allmahlich geschaffen. Yon den alten Zeiten des 
unpersonlichen, in ganzen Familien verkorperten Sanger- 
und Opferertums war die Geltung einzelner, immer hohere 
Bedeutung beanspruchender geistlicher Personlichkeiten Stufe 
fur Stufe aufgestiegen. Die Brahmanatexte fingen an dieses 
und jenes Wissen als den besonderen Besitz dieses und 
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jenes Lehrers zu behandeln ; da hoben sich die groBen Schul- 
haupter in eigenartiger Bedeutung hervor. Eine Upanishad 
haufte, wie wir gesehen haben — zweifellos entgegen der 
geschiehtlichen Wahrheit, doch das macht hier nichts aus 
— auf einen einzelnen Denker, Yajfiavalkya, alle Voll- 
kommenheiten der Erkenntnis und dialektischen Uberlegen- 
beit. Auf noch hoherer Hohe, wenn auch sehattenhaft ver- 
schwimmend, erscheint Kapila: vermutlich in Indien der 
Erste, der als ein Neubegrfinder weltumfassender Erkenntnis 
geehrt worden ist. 

An solche Gestalten von Wissenden und zugleich Lehrem 
hat man zu denken — vielmehr an sie als an mythologische 
Gebilde etwa der Vishnuverebrung — , wenn man nach den 
Vorstufen des Buddhatypus fragt. 

Seine voile Entwicklung wird dieser Typus da erreicht 
haben, wo der Besitz von Wahrheit und Erlosung nicht 
mehr als Einzelnen oder als kleinen Gruppen Auserwalilter 
gehorend, sondem als das Universum durchwirkend, mit 
dessen Leben verwoben zu erscheinen anting. Da mu fit e 
der Enthiiller solcher Wahrheit, anders als Yajfiavalkya oder 
Kapila, zu absoluter, iiber dem Weltganzen ragender Hohe 
aufsteigen. 

Dafi nun neben geringeren Personlichkeiten, welche das 
von solchen Gedankengangen gewobene Gewand auf ihre 
Weise anlegten, ein GroBter aufgetreten ist, erfiillt von un- 
vergleichhcher seelischer Wirkenskraft : das war das ent- 
scheidende Ereignis. 

Aus der unbeholfenen Prosa der alten Buddhisten, mehr 
noch aus ihren Dichtungen blickt die Erinnerung an die 
Macht dieses Wirkens schhcht, warm, lebendig hervor. Es 
richtete sich wohl nicht so sehr auf die Individualitat des 
Einzelnen, der dem Meister begegnete, auf die verschlossene 
Heimlichkeit der ihm allein eignen Innenwelt. Sondem es 
war fiir alle in gleicher Weise, durch Lehre und durch Vor- 
bild, ein unwiderstehliches Hinausheben fiber das eigne Ich 
in das Reich der grofien Notwendigkeiten, in den Ather des 
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Ewigen. Wer das erfahren, der mochte mit dem Diehter 
sagen: 

„Von ihm, das fiihl ich, kann ich mich nicht treimen“. 

Glaubige, in denen solche Liebe und Ehrfurcht lebte, 
haben das Buddhabild der kanonisehen Texte geschaffen. 
Der geschichtliche Lebenslauf des groBen Mannas gab die 
Grundlinien her. Die Phantasie, welcher die strengen Ge- 
dankengange vom Wirken der Kausalitaten, von der Ent- 
stehung und Aufhebung des Weltleidens nur geringen Spiel- 
raum gewahrten, fand hier freie Bahn, in indischer Uber- 
fillle jenes Gegebene auszuschmiicken, es in das Zwischen- 
reich von Wahrheit und Dicbtung zu versetzen. Zusammen- 
hang mit der Wirklichkeit erbielt sicb dabei immer aufrecht. 
Verglichen etwa mit der Erbebung Krishna’s, des listigen 
Kriegers, des Hirten und Liebeshelden zum Gott oder abso- 
luten Wesen, wie viel enger, natiirlicber, fast mochte man 
sagen glaublicher, schloB sich in der Gestalt des Buddha 
das Wahre mit den legendarischen und dogmatiscben Aus- 
schmiickungen zusammen. Da entstanden die tiefsinnigen, 
eindrucksvollen Erzahlungen von seinem Suchen und Finden 
des ewigen Friedens. Vom Fortziehen aus der Heimat. 
Von den Zeiten, wo er einer Waldgazelle gleicb „von 
Dickicht zu Dickicht, von Tal zu Tal, von Hohe zu Hohe“ 
umherirrte, um nur von keinem Menschen gesehen zu 
werden. Von den Kasteiungen, die ibm das Blut austrock- 
neten und sein Fleisch schwinden lieBen. Und dann von 
der Nacht unter dem heiligen Baum, dem Aufleucbten der 
weltdurchdringenden, erlosenden Erkenntnis, dem Predigev. 
Rer Lehre vor den fiinf Asketen von Benares und weiter vot 
aller Gotter- und Menschenwelt bis zum friedevollen Er- 
loschen seines grofien Lebens im Hain bei Kusinara. Dies 
irdisch-zufallige Bild aber mufite sich in einen Rahmen des 
Ewig-Notwendigen hineinfugen, Durch Erhebung in gott- 
liche oder gottmensehliche Hohe das Erdendasein des Buddha 
zu adeln konnte der hier herrschenden Denkweise nicht ge- 

Oldenberg: Upanishaden. 22 



338 


Die Anfange des Buddhismus. 


niigen. Die Gotterwiirde war etwas Banales, eine Stufe 
der [Seelenwanderung wie andre Stufen auch. Wohl 
klingt es naeh Gottlichkeit , wenn Buddha von sich 
sagt: „Die an mich glauben und mich lieben, die alie 
sind des Himraels gewifi .“ 2S0 Aber die entscheidenden 
Ziige seiner Herrlichkeit muBten in hoherer Hohe liegen 
und zugl^ich bestimmter seinem Wesen eben als Buddha 
entsprechen. Das Groflte muBte hier verwirklicht sein, was 
in der Welt des Werdens und Vergehens sich verwirklichen 
konnte: ein ungebeurer, gesetzmaBiger, aus der Weltfinsternis 
dem Licht zustrebender Daseinszusammenhang. So stellte 
sich das irdische Leben des Buddha als das SchluBglied 
einer Kette zahlloser friiherer Existenzen dar, in welchen 
sich dies Wesen unaufhaltsam von Yollkommenheit zu Voll- 
kommenheit erhoben hatte. Und weiter, in andrer Richtung 
betrachtet, erschien die Buddhagestalt, innerhalb aller ab- 
sehbaren Zeitraume einzig dastehend, doch als in fernsten 
Femen ihre Gegenbilder besitzend in einer unabsehbaren 
Reihe nach fester Ordnung iiber die Weltalter sich ver- 
teilender Buddhas: eine Einordnung in einen iibergroBen 
Zusammenhang, die von Gleichartigem her dem Ohnegleichen 
neue geheimnisvolle Erhabenheit zustromen liefi. 

Alle diese Majestat aber, den hochsten Hohepunkt der 
Bewegung aus dem Diesseits ins Jenseits bezeichnend, 
driickte sich unvermeidlich immer noch in Formen aus, die 
selbst dem Diesseits angehoren. MuBte nicht das Letzte, 
Tiefste, das die Glaubigen iiber das Wesen des Buddha zu 
sagen hatten, in andrer Sprache ausgesprochen werden? 
Jenseits des Erdenwandels das Sein im Reich des Trans- 
zendenten? Doch von diesem Reich und von Sein in ihm 
konnte man ja nicht reden. „Der Vollendete ist tief, un- 
ermeBlieh, unergriindlich wie der groBe Ozean.“ Es geniigte 
zu wissen, daB er im Nirvana weilt, schon hienieden im 
Nirvana geweilt hat. Wird man AnstoB daran nehmen — 
die alte Gemeinde hat das wohl nicht getan — daB eben 
dieser hochste Zug seines Wesens doch wiederum ihm mit 
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andera gemeinsam ist, insonderheit mit seinen eignen hei- 
ligen Jiingern? Er hat das Ziel als erster erreicht und ihnen 
geholfen es nach ihm erreichen. Am Ziel aber sind sie alle. 
Ob in dessen Ewigkeitshbhe sein Vorrang als ein nur zeit- 
bcher verschwunden ist? Ferner als fern muBte solche 
Frage begen. Es gehorte zum Wesen des Buddha, daB der 
Gedanke von seiner Glorie nicht zu Ende gedacht werden 
konnte. 

Im Verhaltnis der Glaubigen und des Meisters, der 
Nachfolgenden und des Vorangehenden, erscheint jener alte, 
das Leben der Religionen beherrschende Gegensatz der 
Heilserwerbung durch hohere Gnade und durch eigne Kraft 
in gewisser Weise als iiberbriickt. Auf der einen Seite wird 
hier das Heil erlangt, indem man die inneren Kausahtaten, 
die zur Ab Id sung von Welt und Leiden fiihren, selbst in 
Bewegung setzt: 

,,Denn das Selbst ist des Selbst Schiitzer. Wie konnt’ 

ein Andrer Schiitzer sein?“ 

So kommt denn in den Formeln, die den Mechanismus der 
Erlbsung beschreiben, das Wort und die Vorstellung „Buddha“ 
nicht vor. Aber doch andrerseits, die Kenntnis und das 
Verstandnis dieses Mechanismus, die Aufklarung dariiber, 
wo und wie man anzugreifen hat, um das gewobte Ergebnis 
herbeizufiihren: dies hat man als ein Geschenk des Meisters 
empfangen, der in einem entscheidenden Augenblick seines 
Lebens es erwahlte, die selbsterrungene Erkenntnis nicht in 
sich zu verschlieBen, sondern sie der Welt mitzuteilen. 
Man kann weiter fortfahren: dies Geschenk wiederum ver- 
dankt sein Empfanger nicht bbndem Zufab oder unergriind- 
bcher Gnadenwahl, sondern durch eignes Tun in ver- 
gangenen Existenzen hat er den Anspruch darauf und die 
Fahigkeit des Empfangens erworben. So vereinigen sich 
hier unauflosbch die Stimmungen des stolzen Yertrauens 
auf die eigne Kraft und demiitigen, dankerfiibten Hin- 
nehmens dessen, was iiberschwangliehe Gnade aus ihi’er 
Lichtwelt darbietet. 


22 * 
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Hier hat Indien den Hohepunkt seines religiosen Ge- 
stalt ens erreicht, zugleich den Punkt, wo seine Verschlossen- 
heit sieh offnet, femhin ihre Gaben zu verbreiten. Die 
Kunst Indiens, dann Asiens, hat in tiefsinniger Schonheit 
verkorpert, was von dem hier Geschaffenen der Verkorperung 
fahig war. Griechischer EinfluB half das Buddhabild formen, 
an das sich die schwaehen Krafte der nationalen altindischen 
Kunst nicht wagten. Dann hat dies Bild den fremden west- 
lichen Zug abgestreift; es ist in alien Reichen des inneren 
und des ostlichen Asien heimisch ge worden. In unendlich 
erhabener Feme iiber der Welt, jenseits von allem Suchen, 
Wollen, Handeln, steht der Weltiiberwinder da oder thront 
er. Bald ist er in Meditation versunken. Bald deutet der 
lehrende Gestus der Hande oder das friedeverkundende Sich- 
heben der Rechten leise auf die Segnungen hin, die er 
Gottem und Menschen spendet. Doch keine Bewegung des 
Eindringens auf die Geister, kein Ringen darum sie sich zu 
gewinnen. Sondem allein stilles Ausstromenlassen der 
eignen tiefen Ruhe iiber die Ruhesuchenden. Wie die bud- 
dhistische Lehre das Jenseitige nur durch Vemeinungen des 
Diesseits auszudrticken wuBte, so auch die Kunst. Was 
dem Werden und Yergehen, dem Sein und Nichtsein ge- 
hort, hat sie aus der Buddhagestalt ausgeloscht. Des Nir- 
vana Geheimnis und schweigende Majestat konnte sie nur 
ahnen lassen. So hat sie dem gehuldigt, der den Weg 
dorthin, zur Heimat, gefunden zu haben meinte. Den Weg 
zu jener Ewigkeitshohe, wo, wie der alte Yers sagt, „den 
auf die Welt Hinabblickenden der Konig Tod nicht sieht“. 



Anmerknngen. 
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schlagenden Vorstellungen des Volksglaubens iiher den Mond vgl. den in- 
haltreichen Anfsatz von T. Segerstedt „S]aIavandringslarans nrspnmg“, 
Monde Oriental IV, besonders 620. 
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mir abzuweisen. 
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Stelle hier in der Schilderung der Entwertung des Weltdaseins durch den 
Kontrast mit jener Idee wieder anzufiihren. Eine Zirkelbewegung: ge- 
wisse Stimmungen geben dem Denken die Richtung; das Denken, diese 
Richtung nehmend, verstarkt jene Stimmungen. 

68 Ich denke hier an das von Simmel, Hauptprobleme der Philo- 
sophie 59, Gesagte. 

69 Brhad Ar. Up. I, 4, 7. Im Folgenden: Chand. Up. VHI, 1, 3; 
Brhad Ar. Up. IV, 4, 22; HI. 4. 5. 

70 Chand. Up. VI, 9. 10. 13; Brh. Ar. Up. H, 1, 20. 

71 Ich verweise vor allem auf die Rolle der Kasteiungen in Tait- 
tiriya Upanishad III. 

73 Wenigstens annahernd lauft auf die Dreiheit der hier beriihrten 
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Betatigungen die Aufzahlung in Chand. Up. II, 23, 1 hinaus. „Es gibt 
drei Gruppen der Pflicht. Opfer, Vedastudium, Gabenspenden ist die 
erste. Asbese ( iapas ) ist die zweite. Der Brahmanschiiler, der in des 
Lehrers Haus wohnt, ist die dritte — der sich ftir immer in des Lehrers 
Haus festsetzt. Alle diese gewinnen Welten des Gltickes. Wer im Brah- 
man feststeht, gelangt znr Unsterblichkeit. “ Ich iibersetze lieber „ Gruppen 
der Pflicht”, als mit Oltramare (Thdosophie I, 113) „degrds dans le devoir 
de religion”. Eine Abstufung scbliefit das Wort m. E. nicht ein (iiberein- 
stimmend damit Deussen, Allg. Gesch. d. Phil. I, 2, 330). 

73 Brh. Ar. Up. Ill, 8, 10. Im Folgenden: ebendas. IV, 4, 12f. ; 
Chand. Up. VH, 1, 3; Brh. Ar. Up. I, 4, 9f. 

74 Im Folgenden angefiihrt: Brh. Ar. Up. Ill, 4,. 2; 8, 11; IV, 5, 15. 

75 Kena Up. 11; Kathaka Up. VI, 12. 

76 Zu Brahmasntra III, 2, 17, 

77 Reichen Anfange des Yoga schon in die hier besprochenen Zeiten 
zuriick? Vgl. S. 141 und unten Anm. 85. 

78 Brhad. Ir. Up. IV, 4, 6. 

79 Deussen, Allg. Geschichte der Philosophie I, 2, 310f. Im Folgenden 
Zitat des Gaudapada: Mandukyakarika IV, 98 (schon von Deussen a. a. 0. 
angefiihrt). 

80 Eine Stelle wie Chand. Up. VIII, 3, 2 (Deussen a. a. 0. 311) kann 
ich fur solches Zeugnis nicht halten. Man sieht sehr deutlich, wie der 
im selben Zusammenhang besprochene Unterschied von Freiheit und Un- 
freiheit (VIII, 1, 6; genauere Ubersetzung ware: Wandeln nach Wunsch 
bz. nicht nach Wunsch) durchaus als wirklich vorhanden, nicht als er- 
traumt behandelt wird. Die „Unwahrheit“ , welche die „wahrhaften 
Wiinsche” zudeckt, ist nicht etwa der Glaube, da 6 die empirischen Einzel- 
wesen sind, sondern dafi sie vom Atman unabhiingig, von ihm aus uner- 
reichbar sind. 

81 Brh. Ar. Up. IV, 4, 23. Dann Chand. Up. HI, 11, 3; VDI, 4, 1; 
IV, 14, 3; Brh. Ar. Up. V, 2; IV, 4, 21; III, 5, 1; I, 4, 10; ID, 5, 1. 

82 Das bemerkt trefiend Oltramare I, 135. 

88 Die alteste Belegstelle fur sramaria findet sich in der Brh. Ar. 
Upanishad; dort steht das Wort ueben tapasa („Vollzieher von Tapas 
= Kasteiung”). Im Rigveda (I, 179) spricht das Keuschheit iibende As- 
ketenehepaar von seinem ,Sichabmiihen“ ( srantam , sasram&na ): da ist 
offenbar der technische Gebrauch des sram- schon im Werden. wenn 
auch natiirlich die leitenden Gedanken des eigentlichen Sramanatums noch 
der Zukunft angehoren. 

84 Chandogya Up. VII, 6. Im Folgenden Brh. Ar. Up. IV, 3, 19f.; 
D, 1, 19. 

85 So ist die Rede von magischer Kraft des Ein- und Ausatmens, 
vom Zurruhebringen aller Organe im Atman (Deussen , Allg. Gesch. der 



Anmerkungen. 


347 


Phil. I, 2, 113. 345, vgl. auch ohen S. 130; der hier in Betracht kommende 
Schlufisatz der Chand. Up. konnte allerdings leicht Zusatz sein). — Die 
im weiteren Yerlauf der ohigen Darstellung erwahnten Erseheinungen des 
„Purusha im rechten Auge“ , der die Essenz des Ungestalteten, des 
„tyam“ (oben S. 98 A. 1) sein soil, werden in einer eigentiimlichen Stelle 
der Brh. Ar. Up. (II, 3, 6) beschrieben. Dafiir, daB Gesichtshalluzina- 
tionen in der Ekstase gemeint sind, spricht die Vergleichnng yon Svetas v. 
Up. II, 11. — Die weiter im Polgenden zitierte Stelle von der Geburt der 
Sonne: Chand. Up. Ill, 19. 

86 Oltramare I, 136. — Dann: Chandogya Up. Ill, 11. 

87 Daselbst VIII, 2. 

88 Das. VIII, 6, 1. Dann Brh. Ar. Up. IV, 4, 8; Chand. Up. VIII, 
6, 5; Brh. Ar. Up. VI, 2, 15; IV, 5, 13. — Man beacbte die Varianten 
der Vorstellungen, die sich im Jaiminiya Upanishad Br. Ill, 28 (Oertel 
JAOS. XVI, 188) linden: Deutung des Gelangens znr Brahmanwelt als 
Hin- und Hergehen zwischen Sonne und Mond ; Moglichkeit fiir den 
Dorthingelangten doch wieder anf Erden in dem Geschlecht, das er 
sich wiinscht, wiedergeboren zu werden und dann von neuem zum Himmel 
aufzusteigen, woruber freilich ein Lehrer bemerkt; „ Wer wiirde jenes 
(das jenseitige Dasein) iahren lassen und hierher zuruckkehren? Dort 
wiirde er bleiben!” 

88 An der hier beriihrten Stelle des Dialogs von Yajnavalkya und 
Maitreyi (Brh. Ar. Up. IV, 5, 13) kann der Satz uberraschen, der an- 
kniipfend an die Vergleichung des im Wasser aufgelosten Salzes besagt, daB 
der Atman „aus diesen Wesen sich erhebt und mit ihnen wiederum 
verschwindet; kein Bewufitsein gibt es nach dem Tode“. DaB an ein 
Untergehen des Atman in der Tat nicht gedacht sein kann , steht fest. 
Gemeint ist wohl, daB mit dem Hingehen der vom Atman beseelten Wesen 
auch er selbst, sofern er in jenen weilend an begrenztem, be- 
wufitem Dasein Teil hatte, verschwindet (dem verwandt Kaush. 
Up. II, 13). An dieser Stelle des Dialogs spricht Yajnavalkya das nicht 
in voller Scharfe aus, fiigt seinen Worten die an sich unentbehrliche Ein- 
schrankung nicht hinzu. Denn jetzt soil in Maitreyi erst eine Furcht er- 
regt werden, die fiir die dann folgende Verkiindigung des hochsten 
Friedens die Folie abgibt. 

90 Chandogya Up. VIII, Ilf. 

91 Mundaka Up. Ill, 2, 8. 

98 Ich sage: den Aranyakas zugerechnet wurden; nicht: als Ar. be- 
zeichnet wurden. Denn neben diesen 'Waldabschnitten des Brahmanas 
gab es in den Aranyakasammlungen auch Waldteile der liturgischen Terte 
selbst (Samhitas), dazu spater auch der kurzgefaBten rituellen Leitfaden, 
der Sutras. 

93 Siehe Macdonell-Keiths Index unter Vamsa (den Zitaten hinzuzu- 
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fttgen Jaim. Up. Br. HI, 403. ; IV, 161). — Der Zweck dieser Listen 
war selbstverstandlich zunachst, die Bedeutung and Anti) entizi tat der be- 
treffenden Lehren za verbttrgen, indem deren gottlicher Ursprung und un- 
unterbrochene Uberlieferung anlgezeigt wurde. Von Interesse aber ist, 
dafi einmal (Brh. Ar. Up. VI, 3, 6) bei einer zauberartigen Verriehtung das 
Hersagen der Liste derer, die den betreffenden Zauber friiher gelehrt 
baben, als Bestandteil des Ritus selbst erscheint. Offenbar sollte damit 
sozusagen die von diesen Vorgangem angesammelte Kraft und Bewahrt- 
heit des betreffenden Zaubers in dessen gegenwartige Ausftbung hinein- 
geleitet werden. 

94 Sehr deutlich sieht man das in Brhad Aranyaka Up. I, 3. 

85 Brhad Ar. Up. IV, 3. 4. 

88 Ich denke an das Samannaphala Sntta. 

87 Uber den Wortsinn von Upanishad s. die Literaturangaben in 
Macdonell-Keith’s Vedic Index s. v. ; hinznzufiigen ist Senart, Florilegium 
M. de Vogfid 575 ff. ; Keith Aitareya Ar. 239. Nicht fordernd K. E. Neu- 
mann, Reden Gotamo Buddhos aus der Jang. Sammlung IT, 497. — Die 
dann zitierte Stelle fiber Tarukshya: Ait. Ar. Ill, 1, 6. fiber den „Lebens- 
saft des Lebenssaftes“: Chand. Up. m, 5. 

88 „Man soil verehren“ heifit u posit a; upas- (upa-as-) ist synonym 
mit upa-ni-shad-. Wenn diese Ausdrficke ihrem Wortsinn nach auf 
(verehrendes) Sitzen (as-, sad-), nicht Stehen ( upa-stha -, vgl. oben S. 37) 
hinweisen, wird das damit znsammenhangen, dafi ffir den an mystische 
Geheimnisse Denkenden das Sitzen die natfirliche Stellung ist (vgl. Brah- 
masutra IV, 1, 7 und Sankara zu der St.; auch an das Sitzen des Yogin 
ist zu erinnern). Dafi doch auch ein im fibrigen entsprechender, aber 
wortlich genommen ein Stehen einschliefiender Ansdruck statthaft war, 
zeigt Brh. Ar. Up. V, 14, 7. 

88 So geben auf dem Gebiet des Samaveda die beschriebenen litur- 
gischen „ Verehrungs a texte (Chand. Up. I. II) den Ausgangspunkt und die 
Unterlage ffir die Atmanphilosophie der Chand. Up. ab. Im yajurveda 
beobachte man, wie die entsprechenden litnrgischen Spekulationen fiber 
den Feueraltar im zehnten Buch des Satapatha Brahmana (z. B. X, 4, 5, 1 : 
„Nun die Anweisungen der Upanishaden. Vayn ist der Agni [d. h. der 
Feneraltar]: so fiben die Sakayanin ihre Verehrung 0 usw. — X, 5, 1, 1; 
„ Dieses Agni Upanishad ffirwahr heifit ,Rede‘ “ usw.) schliefilich in die 
Satze des Sandilya fiber das All-Bine (X, 6, 3) auslaufen und damit das 
Stadium der Upanishaden im gewohnlichen Sinne des Worts erreichen. 
Fur die Literatur des Rigveda ist namentlich auf Aitareya Aranyaka III, 
Sankhayana Ar. VII zu verweisen. Dafi in Ait Ar. Ill „the philosophical 
view is more advanced than that of the Upanishad proper 1 "' (d. h. Ait. 
Ar. II, 4 — 6), scheint mir Keith (Ait. Ar. p. 17. 44) nicht erwiesen zu 
haben. 
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100 Chand. Up. m, 11, 3. Im Folgenden: Ebendas. V, llfi.; Brhad 
At. Up. I, 4, 7; IV, 1. 2; II, 1, 20; 3, 6. 

101 Ich bann Senart (Florilegium MelcMor de Vogu6 575 ff.) nicht 
folgen, wenn er dem Verb up&s- in den Upanishaden direkt die Be- 
deutung „wissen“ znschreibt. Mir scheint klar, dafi durchaus an „ver- 
ehren“ festgehalten werden muB. Aber freilich schlieBt das Verehren 
eines mystischen Wesens in der und der Gestalt das Wissen von dieser 
seiner Gestalt als entscheidendes Hanptmoment in sich, und umgekehrt 
das Wissen geht, wo es sicb um Objekte solcher Art bandelt, unver- 
meidlich alsbald in Verehren fiber. 

102 Chand. Up. IV, 9, 3. Dann das. VI, 14. 

103 Ebendas. V, 11. Im Folgenden: das. IV, 3. 4; Brh. Ar. Up. VI, 
2; Chand. Up. VI, 1, 2; Brh. Ar. Up. IV, 5; Chand. Up. I, 10!.; IV, 1. 2; 
Brh. Ar. IV, If.; HI, 1. 

104 Von diesem Opfer (Brh. Ar. Up. Ill, 1) erzahlt schon das Sata- 
patha Brahmana (XI, 6, 3) und gibt das zugehorige Gesprach, doch so 
daB dem Yajnavalkya nur ein Gegner, der Ietzte der neun in der Upa- 
nishad Auftretenden, gegenfibersteht und der Redestreit die Sphare der 
Brahmanasymbolik nicht ttberschreitet. Der enge AnschluB der Upani- 
shad an das altere Darstellungsschema und zugleich dessen Weiter- 
bildung in ihr tritt deutlich hervor. 

105 Brh. Ir. Up. H, 1. 

106 R. Garbe in seinem Aufsatz „Die Weisheit des Brahmanen oderdes 
Kriegers ?“ (Beitrage zur indischen Kulturgeschichte, S. 23). Hier ist die in 
Rede stehende Meinung am nachdrficblichsten und eindrucksvoUsten yertreten. 

107 Chandogya Up. VIII, 7ff. Im Folgenden: das. IV, 4ff. 

108 Es genfigt auf Chand. Up, II, 22, Ait. Ar. m zu yerweisen. 

108 Jaim. Up. Br. Ill, 8. — Die das Stack Gold betreffenden Parallel- 

stellen Sat. Br. XI, 4, 1, 1 und Gop. Br. I, 3, 6, die im Uinblick auf ein- 
ander betrachtet werden mttssen, scheinen mir wie im Text gesagt zn 
yerstehen. Anders Eggeling SBE. XLIV, 51. Vgl. auch Geldner Ved. 
Stud. If, 185. 

110 Brhad Ar. Up. HI, 6. 

111 Als einer der Falle, in denen man yon weiter gehendem Ge- 
lingen sprechen darf, sei Brh. Ar. Up. IV, 3, 23 ff. (S. 180) herrorgehoben. — 
Unter den Ansatzen zum Fortschritt in dialogischer und dialektischer 
Kunst yerdienen hier noch die Belehrungen des Prajapati an Indra heryor- 
gehoben zu werden (Chand. Up. VIII, 7ff.). Da ist in der Tat, wenn 
auch eckig genug und am Schlufi des Ganzen yollig yersagend (S. 146), 
etwas yon unvollkommener und dann immer yollkommener werdender 
Unterweisung vorhanden, yon Zweifeln und Einwanden des Belehrten, 
die den Lehrer yorwarts treiben. 

115 Chand. Up. V, 12 ff. 
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113 Brh Ar. Up. Ill, Iff., vgl. oben S. 165. 

114 Brhad Ar. Up. IV, 3, 23ff. Zum Inhalt vgl. oben S. 91. Es 
sei daran erinnert, da6 dieselbe Neigung zu Wiederholungen sich unver- 
andert auch noch in der hieratischen Prosa des alten Buddhismus erhalten 
hat. Vgl. meinen „Buddha“, 6. Anfl., S. 204ff. 

115 Eine andre Redaktion derselben Stelle s. oben S. 91. Beide ge- 
horen verschiedenen Sammlungen von Textstiicken an, die dann zu einer 
Upaniskad vereinigt Bind (vgl. oben S. 152). 

116 Nicht tajjalan. Biihtlingk Ber. Sachs. Ges. d. Wiss. 1896, 159!.; 
1897, 83 urteilt offenbar zutreffend. Die Gegenbemerkung Deussens, Allg. 
Gesch. der Phil. I, 2, 164, trifft vorbei. — Den Geheimausdruck tadvanam 
(Kena Up. 31) versucht Hopkins Journ. Am. Or. Soc. XXII, 362 zu 
deuten. 

117 Brh. Ar. Up. IV, 3, 18 f. Dann das. H, 4, 7f. 

118 Ich verweise auf meine „Literatur des alten Indien“ S. 24f. 

119 Brh. Ar. Up. V, 2 ; dann das. II, 2. 

120 Wie die Verse von Erzahlungen und die belehrenden Verse als 
etwas Gleichartiges empfunden wurden, sieht man deutlich Aitareya Brah- 
mana V, 30, wo ganz in gleicher Linie zuerst zwei Verse fiber die Be- 
deutung gewisser Opferriten angeffihrt werden, dann ein Erzahlungsvers 
aus der bekannten Geschichte vom Lotosdieb (vgl. zu diesem meine Be- 
merkung, Nachr. Gott. Ges. der Wiss. 1911, 464 A. 2). 

121 Brhad Ar. Up. IV, 3, 10!., dann IV, 4, 7ff. 

122 Simmel, Hauptprobleme der Philosophie 13!. 

123 In diesem Satz und den weiter anschliefienden Bemerkungen be- 
zeichne ich meine Stellungnahme zu Auffassungen, ifir die zu verweisen 
ist auf Deussen, Vedanta und Platonismus im Li elite der Kantischen 
Philosophie S. 11, vgl. denselben, Allg. Gesch. der Phil. I, 2, 208 ff., 
Sechzig Upanishad’s 415; Oltramare I, 89 (s. auch 137 A. 1); Prabhu Dutt 
Shastri, The Doctrine o! Maya 63. Von andern Stellen der Upanishaden 
als der im Text besprochenen (Brh. Ar. II, 4, 5) kommt vor allem Kaush. 
Up. Ill, 8; Ait. Up. Ill, 3 in Betracht. Meines Erachtens handelt es sich 
da einerseits nur am die Behauptung eines Zusammengehorens, man kann 
etwa sagen eines Ineinanderverwobenseins von Sinnesorganen und Ob- 
jekten, Denksubstanz und Gedachtem. („Jene zehn Wesenselemente be- 
ziehen sich auf das Erkennen, und die zehn Erkennenselemente beziehen 
sich auf die Wesen. Denn wenn die Wesenselemente nicht waren, waren 
die Erkennenselemente nicht, oder wenn die Erkennenselemente nicht 
waren, waren die Wesenselemente nicht a . Kaush. Up.). Man steht da 
dem Stil des Phantasierens noch nicht sehr fern, der sich z. B. im 
Schopfungsbericht der Ait. Up. kundgibt. Der Atman bebrtttet den Mann, 
den er aus den Wassem herausgeholt hat. Da spalten sich dessen Augen; 
aus den Augen entspringt das Gesicht, aus dem Gesicht die Sonne. 
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Ebenso aus den Ohren das Gehor, aus dem Gehor die Weltgegenden n. s. f. 
Wenn dann aber an den angeffihrten Stellen alles weiter auf die Grund- 
macht, den Atman, zurttckgeffihrt wird — mag der nun als „Atem“ 
(prana), „Erkennen“ (praplana), B Erkennens-Selbst“ (prajfi&tman), 
,Brahman“ benannt werden — , so ist das nichts andres als die gelaufige 
Behauptnng mystischer Zentralitat des Atman: er ist der Erkenner von 
allem, wie er auch der Wirker ist, der Geher, der Empflnder von Ge- 
scbleehtslust ; ihm ist alles durch mystische Bande yerbnnden; er lenkt 
alles; er ist alles; er ist „Wonne, nieht alternd, unsterblich“ (Kaush. 
Up.). Man tut dem alterttimlich chaotischen Denken, das etwa in diesen 
Satzen wiedergegeben werden kann, zu viel Ehre an, oder auch man tut 
ihm Gewalt an, wenn man darin die erkenntnistheoretische Einsicht 
findet, daft _les phenomenes du monde sensible se resolvent en processus 
exclusivement intellectuels et subjectifs “ , „les objets de la connaissance 
n’existent qu’ en tant qu’ils sont connus par l’atman* (Oltramare). — 
Ich kann mir nicht versagen, hier noch auf die treffenden Bemerkungen 
hinzuweisen, die vor kurzem ein indischer Forscher gemacht hat: V. A. 
Sukhtankar, Wiener Zschr. f. d. Kunde des Morgenl. XXII (1908), 134 
Anm. 1. 

184 Es ist bezeichnend, dafi die entscheidenden Ausdriicke der in 
Rede stehenden Stelle fast wortlich mit denen eines buddhistischen Dialogs 
iibereinstimmen, wo der Konig die Konigin, die Konigin den Konig fragt : 
„Ist dir jemand anders lieber als dein eignes Selbst?“ Beidemal lautet 
die Antwort verneinend. Samyutta Xikaya vol. I, 75. 

145 liber die Stellung Schopenhauers zu den Upanishaden habe ich 
in meinem Aufsatz „Die indische Philosophie“ (Kultur der Gegenwart, 
2. Aufl., 1,5, 54 f.) gesprochen. Doch war dort von Indischem nicht allein 
die Upanishadenlehre in Betracht zu ziehen. 

126 fiber eine einzelne kleine solche Dichtung, die schon in der alteren 
Gruppe erscheint, s. oben S. 188. 

127 Insonderheit gilt das vom Grundbestandteil der Upanishad, der 
als erstes Kapitel (Adhyaya) gezahlt wird, wiihrend das zweite Zusatz 
ist. — Ich hebe die altertumlichen Ziige der Metrik hervor (s. das yon 
mir ZDMG. XXXVII, 61 beigebrachte). auch die mehrfach (doch nur im 
ersten Adhyaya) begegnenden zweisilbigen Vokale, den Horn. pi. jandsah 
(I, 19). Weiter unten, im Abschnitt ttber den Buddhismus (S. 2-<8f.), wird 
dessen chronologisches Verhaltnis znr Kiithaka Up. wie iiberhaupt zu den 
hier besprochenen Upanishaden beriihrt werden. Anders als ich urteilt 
fiber das Alter der Upanishad Garbe. Samkhya-Philosophie 21 A. 1. 

12S Siehe den Abschnitt S. 273 ff. 

129 Ableitung yon satnkhya .die Zahl“. Dafi die Benennung dieser 
Philosophie auf der Yorstellung von Zahl und Zahlen beruht, tritt in den 
Texten deutlich hervor; vgl. Dahlmann, Die Samkhya-Philosophie als 
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Naturlehre und Erlosungslehre 39 f. An urspriinglich spottischem Charakter 
der Benennung (Oltramare I, 223) mochte ich zweifeln. Saipkhya als 
„ Reflexion 2 zu erklaren, ist verfehlt. 

184 Eine Ausnahme wiirde Asuri bilden. Doch kann zwischen dem 
Opferkenner dieses Namens und dem Samkhyalehrer zufallige Namen- 
gleichheit vorliegen. 

131 Svetasvatara Upan. V, 2. Dafi kapila bier nicht als Name des 
Lehrers stehe, sondem „rot“ bedeute und etwa der Eigenname ilberhaupt 
erst nachtraglich auf Grand des falsch verstandenen Verses fingiert sei, 
halte ich fiir ganz unwahrscheinlich. 

132 Auf brahmanischer Seite erweist sich Asita Devala als ein Mann 
aus alter vedischer Zeit (s. Macdonell-Keith, Vedic Index I, 48), dessen 
Beziehung zum Saipkhya chronologisch undenkbar ist und nur nackt er- 
funden sein kann. Auf buddhistischer Seite heifit der das gebenedeite 
Kind besuchende Greis in der altesten Fassung der Legende und oft auch 
spater nur Asita. Es scheint sich um eine wirkliche Personlichkeit, den 
Oheim eines buddhistischen Monchs zu handeln. Ein zweifellos davon zu 
unterscheidender Asita Devala, ofienbar mit dem vedischen A. D. identisch, 
wird als Weiser aus femer Vorzeit genannt (Majjhima Nikaya 93; vgl. 
auch Jataka 423. 522). Von ihm hat dann der Besucher des Buddha- 
kindes oflenbar den spater zu Asita gefugten Namen Devala bezogen. 
Vgl. noch Jacobi SBE. XLV, 269 A. 1. 

133 Hier sei auf den feinsinnigen Aufsatz von 0. Straufi verwiesen: 
Uber den Stil der philosophischen Partien des Mahabharata (ZDMG. LXII, 
6613.). 

134 Es ziemt sich hier vor allem der wichtigen Untersuchungen 
J. Dahlmanns zu gedenken (namentlich „Nirvana“ 1896, in zweiter Linie 
„Die Saipkhya-Philosophie als Naturlehre und Erlosnngslehre 2 1902), die 
zwar im Einzelnen zahlreiche, zum Teil schwerste Bedenken erwecken — 
so in der mafilosen tiberschatzung des Alters des Epos — , doch im 
Ganzen vielfach den richtigen Weg gezeigt haben. Daneben ist zu 
nennen Hopkins, The Great Epic of India (1902, S. 853.); Deussen, Allg. 
Geschichte der Philosophie (I, 3, S. 83.). — Eine durchaus andre Ansicht 
als die meinige iiber die Bedeutung der Quellen, von denen die Rede ist, 
und uberhaupt uber die Entstehungsgeschichte des Samkhya vertreten 
Garbe (Die Saipkhya-Philosopbie 1894, vgl. auch Beitr. zur ind. Kultur- 
gesch., 1903, 763.) und Jacobi (Gott. Gel. Anz. 1897, 2653.). Nach 
Garbe ergabe sich, dafi die epischen Quellen, „welche der Zeit nach 
unseren systematischen Samkhya-Schriften vorangehen, der Idee nach 
denselben Rang nicht beansprachen konnen“ (S. Phil. 49). „Das epische, 
monistische Saipkhya hat sich aus dem dualistischen System, wie es das 
klassische Saipkhya bietet, entwickelt und zwar durch Anlehnung an 
vedantistische Anschauungen von dem hochsten brahma s* (Jacobi a. a. 0. 
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273). Der Gegensatz gegeniiber diesen Anschauungen der beiden Forseher 
ist in meiner ganzen Darstellung latent vorhanden und mufi sich im 
wesentlichen aus ihr selbst rechtfertigen. Hier frage ich: hatten Ver- 
mischungen des klassischen Systems mit einer anderweitigen Lehre wohl 
einen, wie man annehmen miiBte, so durchans tauschenden Schein gerade 
einer Vorstnle jenes Systems hervorbringen konnen, den Schein eines 
naturlichenMittelgliedes zwischen alter Upanishadendoktrin und klassischem 
Samkhya? MiiBte das iibereinstimmende Anftreten dieses merkwiirdigen 
und so auffallend sich gleich bleibenden Scheins in den teilweise so breit 
gelagerten Uberlieferungsmassen hier der Upanishaden, dort der epischen 
Abschnitte nicht doppelt und dreifach befremden? Dm so mehr, als das 
Alter der in Frage kommenden Texte der Annahme, daB hier eben kein 
scheinbares, sondern ein wirkliches Mittelglied vorliegt, starkste Unter- 
stiitzung verleiht? Zeigt sich nicht beispielsweise in den auf das Ver- 
haltnis von mahdn und buddhi beziiglichen Materialien der alteren 
Quellen (S. 229!.) der Zustand des klassischen Systems deutlich in seinem 
Werden aus Urspriinglicherem? Dafi an vereinzelten — ganz vereinzelten 
— Stellen in dem chronologisch so gemischten, teilweise in recht spate 
Zeit herabreichenden Wirrwarr des Epos auch klassisches Saipkhya an- 
zutreffen ist, vertragt sich mit diesen Auffassungen vollkommen. Es 
ware geradezu befrcmdend, wenn derartiges sich nicht fande. Darum 
aber das klassische S. in so feme Vergangenheit zuriickzuverlegen, wie 
G. und J. wollen, kann ich keinen Grund entdecken. 

Bei dieser Gelegenheit mochte ich nicht unterlassen, auch meine 
Abweichung von der Auifassung Garbes (a. a. 0, 21) zum Ausdruck zu 
bringen, der von einer in die Zwischenzeit zwischen der alteren und 
jiingeren Upanishadengruppe fallenden .Beeinflussung des Brahmanismus 
durch das Samkhya-System 3 spricht. Mir scheint Brahmanismus und 
Saipkhya nicht zweierlei, sondern das S. ein wichtigstes, in gradliniger 
Konsequenz entwickeltes Produkt eben des Brahmanismus. Der obige 
Satz G.s ware daher m. E. dahin umzuformen, daB innerhalb des Brah- 
manismus die entscheidenden Schritte zur Gestaltung jenes Produkts in 
der bezeichneten Zwischenzeit geschehen sind. 

135 Die Grundbedeutung von Guna ist entweder „Faden“ (spezieller 
der Faden, sofern er mit andern Fiiden einen Strick bildet?) oder iiber- 
haupt: der Bestandteil eines zusammengesetzten Ganzen, der andern 
Teilen mehr oder weniger gleichartig ist, sozusagen eine Lage unter 
andern Lagen bildet. Daher dviguna, triguna , duplex, triplex 3 . DaB 
aus solchen Zusammensetzungen guna erst nachtraglich isoliert sei (Oltra- 
mare I, 239 A. 2), glaube ich nicht. Ebenso wenig, daB guna von 
gunayati „er multipliziert 3 herkommt (Deussen, Allg. Gesch. der Phil. I, 
3, 47 f .) ; nicht viel anders als wollte man ,mehr' von „vermehren“ ab- 
leiten. Der Wiedergabe Dahlmanns (Samkhya-Philosophie 50) von G. 

Oldenberg Upanishaden. 23 
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als „bestimmende nnd gestaltende Eigen schaft a stehen m. E. entscheidende 
Bedenken entgegen. 

184 Dies hat Oltramare mit Recht bemerkt. DaB mit demselben 
Porscher (1, 240) Satapatha Br. II, 4, 2, 1 fi. und Atharvaveda VUI, 2, 1 f. 
den Antezedentien der Gunalehre znzurechnen sei, scheint mir kaum 
iiberzengend. 

187 Im Epos (XIV, 39, 11) werden ausdriicklich die drei Gunas den 
„drei Kasten“ parallelisiert : und zwar entsprechen die beiden ersten G. 
den beiden ersten Kasten, der dritte den Sudras. Die Vaisyas fallen un- 
vermeidlich aus. 

188 Maitr. Up. HI, 5, 

iso Ygj 0 ]b e n S. 19; s. auch die Bemerknngen von Jacobi SBE. XLV, 

s. xxxruf. 

110 Oltramare I, 244. 

141 Maitr. Up. VI, 10. 

148 Mahabharata XIII, 910 ed. Calc. 

143 Daselbst XII, 315, 15 f. ; dann XTV, 36, 41, wozu Deussen trefiend 
Saipkhya-Karika 12 vergleicht. 

144 Kath. Up. Ill, 12. In v. 13 erscheinen allerdings yerschiedene 
als Atman benannte Wesenheiten, wodurch die Kraft des eben gezogenen 
Schlusses vermindert wiirde, kamen nicht andere Bestatigungen hinzu. 

145 Anders als in diesem Sinn gelingt es mir nicht, die allerdings 
schwierige Stelle Maitr. Up. Ill, 1. 2 zn yerstehen, wo meines Erachtens 
(ebenso nach Deussen, Sechzig Up. 322) gesagt ist, daB der Bhutatman der 
Atman (d. h. Purusha) ist, sofem er im Leibe weilend „von den Gunas 
der Prakrti iiberwaltigt ist“. Schwerlich darf irre machen, daB dann in 
§3 dieser Bhutatman — allerdings recht befremdlich — yom antahpurusha 
unterschieden wird. Man sehe weiter, wie IV, 1 die Vereinigung des 
Bhutatman mit dem (universellen) Atman behandelt wird; yon einem 
Geschopf der Prakrti konnte so nicht gesprochen werden. So kehrt denn 
auch, was III, 2 yom Fortgerissenwerden des Bh. durch den Strom der 
Gunas und yon seinem Gebunden werden gesagt ist, VI, 30 wortlich auf 
den Purusha bezogen wieder. Wird nun andererseits VI, 10 als Schopfer 
des Bh. ausdrucklich das Pradhana bezeichnet, so ist das mit der im 
selben Kapitel belegten Verschiebung auf eine Linie zu stellen, die in Be- 
zug auf den groEen Atman soeben in Rede steht. — Uber den Bhutat- 
man im Epos s. namentlich Deussen Allg. Gesch. I, 3, 63 f. ; Hopkins Great 
Epic 39 ff. 

146 Ich hebe heryor XII, 210, 37 ; 304, 42; 308, 36. Vgl. auch Deussen, 
Allg. Gesch. der Phil. I, 3, 55. 

147 So schon Maitr. Up. VI, 10. 

148 In Uhereinstimmung mit dem klassischen System, anders als im 
Epos (vgl. oben S. 226 Anm. 2) scheinen die Tanmatra den Mahabhuta 
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vorangestellt zu werden. Ich schliebe das aus Maitr. Up. m, 2 ; VI, 10. 
An der letzteren Stelle 1st nicht mit Deassen (Sechzig Up. 337 A nm. 2) 
zu konjizieren. Die Geltung des Terminus visesha hat sich zwisohen 
alterer und jungerer Zeit geandert (s. Deussen selbst, Alig. Gesch. der 
Phil. I, 3, 63; Straub WZKM. XXVII 265). 

149 Mir scheint Deussen (Ailg. Gesch. der Phil. I, 2, 219) diesen Zug 
zu verkennen und zu viel heutige Wohlgeordnetheit yorauszusetzen, wenn 
er die ursprtingliche Intention des Systems mit den Worten wiederzugeben 
meint: „Das Bintreten des Ahamkara oder Ichmacher in die Entwicklungs- 
reihe weist daraui bin und ist nur dann verstandlich, wenn in ihm 
der Ubergang liegt yon der allgemein-kosmischen zu einer psychischen Evo- 
lution. “ 

180 Ein Exemplar einer solchen Kosmogonie ist doch in diese Um- 
gebung geraten (Maitr. Up. V, 2), von der es stark absticht. 

161 Maitr. Up. II, 4. 

162 das. II, 6; dann Kath. Up. V, 9ff. 

165 Kath. Up. V, 3. Im Folgenden: das. n, 22; Maitr. Up. II, 6; 
Kath. Up. VI, 3. 

Maitr. Up. II, 7. Im Folgenden: das. II, 6; VI, 10. 

166 Daselbst II, 5. „Der in jedem Menschen ist“ : pratipurushah 
(ebenso V, 2). Man wird hier purusha in unphilosophischem Sinn nehmen 
und doch vielleicht empfinden, dab hier ein Ankniipfungspunkt fur die 
Umwandlung des einen universellen Purusha in die Vielheit der Einzel- 
purushas (S. 253 f.) gegeben ist. Das „Gefilde“ ist der Leib; die ihn be- 
seelende Emanation des Purusha ist „ Kenner des Gefildes.“ — Es folgt das. 
VI, 10 (die alteste Spur der Vorstellung des Linga finde ich in Brh. Ar. 
Up. IV, 4, 6); II, 7; Mahabharata XII, 217, 12; Maitr. Up. VI, 30; III, 2. 3. 

1M Maitr. Up. IV, 2. Dann I, 3. 4; Mahabharata XII, 309. 

167 Maitr. Up. IV, 4 (in suyuktah ,wohlangespannt“ liegt oflenbar 
Beziehung auf Yoga). Dann Kath. Up. n, 23; Maitr. Up. VI, 30. 

158 Maitr. Up. VI, 10. 

169 VI, 30. Dann Mahabharata XU, 307, 28. Die Karikazitate an- 
zugeben scheint unotig. 

160 XII, 352. 

161 Dies Motiv hebt Oltramare I, 251 hervor. 

162 Yogavasishtha, zitiert von Vijnanabhikshu zu Saipkhyasutra II, 34. 

168 Ygj Anm. 85 und oben S. 141 f. 

184 Sielie meine Note zu Kgveda X, 72, 3. 

lss Svetasvatara Up. VI, 13. 

im Daselbst n. 

187 Maitr. Up. VI, 25. 

168 Ich verweise auf die vortrefflichen Ausfuhrungen von Oltramare 
I, 322 fl. 
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168 II, 10. Im Folgenden Maitr. Up. YI, 20. 21; Bhag. Gita VI. 13; 
Kath. Up. IY, 1; Maitr. Up. VI, 10; Kath. Up. II, 15.17; Maitr. Up. 
VI, 22. 

1,0 Kath. Up. Ill, 13. Dafl das „Ruheselbst“ auf das materielle 
Prinzip (Avyaktam, Prakrti) zu deuten sei. bezweifle ich. Wie kame 
das zu diesem Namen? Der spateren Samkhyaanschauung wiirde jene 
Deutung freilich entsprechen; das oberste Produkt der Prakrti wird in 
dieser absorbiert. Aber an der hier in Rede stehenden alten Stelle wird 
das „GroBe Selbst“ noch als AusfluB des Purusha zu yerstehen (S. 229) 
und eben dieser mit dem „Ruheselbst“ gemeint sein. Maitr. Up. V, 1 
scheint das zu bestatigen. 

171 Svet. Up. II, 11. Im Folgenden: Kath. Up. II, 12; Maitr. Up. VI, 
34; Svet. Up. II, 13. 

172 Mahabharata XIII, 40. 41 ed. Calc. ; vgl. dazu Hopkins JAOS. 
XXII, 359. 

1.3 Maitr. Up. VI, 34. Dann Kath. Up. VI, 17 ; Maitr. Up. VI, 20 21 . 22. 

1.4 Edv. Lehmann, der Buddhismus als indische Sekte, als Weltreli- 
gion 46!., ofienbar unter EinfluB yon Jacobi’s Aufsatz ,der Ursprung des 
Buddhismus ans Sainkhya-YogaU — liber die Kausalitatstheorie des klas- 
sischen Yoga s. Tuxen, Yoga 94 !. 

175 In der Terminologie des klassischen Yoga betrifit bekanntlich 
die hauptsachlichste Abweichung yom Samkhya die Benennung des Denk- 
organs, das im Y. citta heifit (ygl. die Materialien bei Deussen, Allg. Gesch. 
der Phil. I, 3 S. 552 f.). Gegeniiber der komplizierteren Analyse des 
Samkhya haben wir hier, scheint es. die einfache, naturwiichsigere Auffassung. 
Wiiide sich die im Y. durchgesetzt haben, wenn dies System yon Anfang 
an den Samkhyastandpunkt eingenommen hatte? Man mochte meinen, 
daB die Differenz eben hier auftritt, weil gerade an dieser Stelle der Yoga 
yon altersher eine eigene, fest bestimmte Ausdrucksweise besessen haben 
wird Bezeichnungen dagegen, die ihm fehlten oder bei ihm minder fest 
gewurzelt waren, konnten leicht friiher oder spater aus dem Samkhya, 
infolge des diesem zukommenden wissenschaftlichen Prestige, iihernommen 
werden. 

176 Hieriiber mehr unten im Abschnitt iiber den Buddhismus. 

177 Dies hat schon Senart (Album Kern 104), mir scheint zutreffend, 
bemerkt. Doch bleibe ich skeptisch, wenn dieser Forscher speziell yon 
„yishnuitischem Yoga“ her jenen Ausdruck zum Buddhismus (s. das weiter 
im Text von mir Gesagte) gelangt sein laBt. Ich habe diesen Punkt im 
Arch fiir Rel. wiss. XIII, 579 f beriihrt und komme hier nicht darauf 
zuriick — Dem Gebranch dts Ausdrucks Nirvana mag im klassischen Sam- 
khya und Yoga neben dem Moment, daB die Yorstellung des „Yerwehens“ 
diesen Systemen an sich kaum sympathisch gewesen sein kann, eben die 
Beliebtheit des \V orts bei den heterodoxen Sekten entgegengewirkt haben. 
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1,8 Dafi in der Behandlung dieser Frage J. Dahlmann vorangegangen 
ist (s. oben Anm. 134), sei hier gebiihrend hervorgehoben. 

179 Fur die Jainaliteratur vgl. namentlich F. Otto Schrader, tiber 
den Stand der indischen Philosophie zur Zeit Mahaviras und Buddhas. Fiir 
das Epos: Deussen, Allg. Gesch. der Philos. I, 3, S. 34ff., 74£f.; 0 StrauB, 
Ethische Probleme aus dem Mahabharata, Giorn. della Soc. Asiatica Ital. 
XXIV, namentlich S. 2260. 

180 Die beiden ersten Zeilen sind der Kathaka Up. entlehnt, wo sie 
Yom Atman stehen. 

181 Einstweilen ist hier namentlich auf den lehrreichen Aufsatz von 
Jacobi zu verweisen: The Metaphysics and Ethics of the Jainas. Trans- 
actions of the Third Intern. Congress for the History of Religions II, 590. 

1S2 Die direkte Bezugnahme auf mehrere Upanishaden, die Walleser, 
Philos. Grundlage des alteren Bnddhismus 67, in einem altbuddhistischen 
Text findet, scheint mir in der Tat nicht vorzuliegen. 

188 Man erinnere sich an das oben S. 154f. Gesagte. 

>84 Ygj. hier und zum Folgenden meinen „Buddha“, 6. Aufl., 194; 
Sutta Nipata HI, 9. 

186 So kann ich — wohl mit Ubereinstimmnng mit den meisten Be- 
urteilern — mich dem Urteil von Hopkins (Journ. Am. Or Soc. XXII, 
336 A 1; ahnlich in neuester Zeit Rapson, Ancient India 181) schlechter- 
dings nicht anschlieBen : „I fail to see any reason for believing that even 
our oldest Upanishads go back of the sixth century”. 

186 Man sehe das Gesprach mit dem Prinzen Payasi (DIgha 
Nikaya 23). 

187 Acaranga Sutra 1,7,1 (Sacred Books of the East XXII, 62). 

188 ygh hier und zum Folgenden die Nachweisungen in meinem 
,Buddha“, 6. Aufl., 229. 316. 317. 299 Anm. 

189 Vgl. daruber namentlich Garbe, Samkhya-Philosophie 6. 

190 Anders Jacobi, „Der Ursprung des Buddhismus aus dem Sankhya- 
Yoga“, Nachr. der Gott. Ges. derWiss. 1896, 55. Nach ihm setzte eine 
Hauptformel der buddhistischen Dogmatik (die Kausalitatsformel) Bekannt- 
schaft mit Begriindung und Deutung der Einzelheiten voraus, die aus dem 
Samkhya-Yogasystem zu schopfen war. „Mit andem Worten, die Lehren 
des S.-Y. waren in denjenigen Kreisen bekannt, an die sich Buddha 
richtete.” Ich kann mir so wenig J.s Beweisfuhrung wie sein Resultat 
aneignen. Auch scheint es mir schwer, den eben angeftihrten Satz mit 
dem andem — mir allerdings ebenso wenig iiberzeugenden — desselben 
Forschers zu vereinen: „ Brahmans of learning held aloof from the classes 
of society to which the new religion (der Buddhismus) appealed” (Sacred 
Books XLV, XXV, A. 1). 

191 Siehe Jacobi’s in der vorigen Anm. angefuhrten Aufsatz. 

192 Ich stimme hier mit der Grundrichtung der Dahlmann’schen Unter- 
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suchungen (s. Anm. 134) uberein, die nur m. E. die Zusammenhange als 
viel zu direkt darstellen und unter den Konseqnenzen des a. a. 0. hervor- 
gehobenen chronologischen Irrtums leiden. 

198 Siehe zum Folgenden die Nachweisungen im meinem ,Bnddha“, 
6. Aufl., 289. 326. 287. 296. . 

191 Daselbst 3141. Den oben im Text nnd an dieser Stelle meines 
s Bnddha“ heransgehobenen Worten („Wenn nun, ihr Jfinger“, usw.) geht 
voran: „Wenn ein Selbst ist, ihr Jiinger, mochte dann anch etwas meinem 
Selbst Zngehoriges sein?“ „Ja, Herr.“ „Oder wenn etwas dem Selbst 
Zngehoriges ist, ihr Jiinger, moehte dann anch mein Selbst sein?“ „Ja, 
Herr“. Im Zusammenhang mit dem Folgenden scheint das der positiven 
Leugnnng eines Selbst sehr nah zu kommen ; ganz genan genommen spricht 
es die aber doch nicht ans. In der Regel — wie aach eben bier im 
weiteren Verlauf — wird der Ansdruck gebrancht, daB ein Selbst „sich 
nicht erfassen laBt“ (Buddha 8 , 317 A. 2); im Gesprach mit dem Asketen 
Yacchagotta (ebendas. 313) schweigt Buddha ebensowohl auf die Frage 
„Ist das Selbst? “ wie aul die Frage „Ist das Selbst nicht ?“ So scheint 
es, daB eine kategorische Aufierung fiber das Problem eines dem Denken 
unerfaBbaren, einer jenseitigen Ordnung der Dinge angehorigen Selbst ver- 
mieden werden sollte. — Hier weise ich schlieBlich noch auf denVersuch 
von Senart (Origines bouddhiques 36) hin, die bnddhistische „n£gation de 
la personnalit6“ aus Tendenzen des Yoga zu erklaren. Ich kann mich 
nicht iiberzeugt bekennen. 

196 Siehe meinen ,Buddha“, 6. Anil., 254 A. 1 ; 232. Dann Dham- 
mapada 383; „Buddha“ 304. 

198 Ebendas. 239 f. 206. 

197 Den hier vertretenen Auffassungen steht das schon von Otto 
Schrader, Uber den Stand der ind. Philosophie zur Zeit Mahaviras und 
Buddbas (1902) S. 4 Gesagte nah. Ygl. anch den inhaltreichen Aufsatz 
desselben Forschers: On the problem of Nirvana, Joum. of the Pali Text 
Society 1904-05, 1575. 

198 „Buddha“ 6. Aufl. 297. 

199 Ebendas. 320f. Zuerst stimmt Khema weder dem einen noch dem 
andem zu, denn „der Erhabene (Buddha) hat es nicht o6enbart“. Nach- 
her lehnt sie beides ausdrticklich ab: ,es triflt nicht zu.“ 

aoo Ygj tiber die Vorstellung vom Nirvana als einem Ort meine Nach- 
weisungen „Buddha“, 6. Aufl., 303 A. 1. Natfirlich ist das bildlich gemeint, 
wie ich wegen Franke Dighanikaya 209 A. 1 bemerke. Nicht bildlich bei 
den Jainas. 

201 Man vergleiche hier Dahlmann, Nirvana 125. 147 6. 

894 Die Materialien babe ich in meinem ^Buddha 11 1. Aufl., 4325. 
gesammelt und dort gerechtfertigt, daB ich upadi = upadhi setze. 

403 Mrs. Rhys Davids Buddhism 171. 
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204 Bbenso Dahlmann Nirvana 143. 

sou Wi e zuerst Garbe bemerkt hat. Die Samkhyaformel Andet sich 

5. Karika 64 ; in zweiteiliger, vermutlieh alterer Gestalt Maitr. Up. Ill, 
2: VT, 30. For die entsprechende bnddhistische Formel s. oben S. 305. 

306 Ich verweise besonders an! Kern, Der Buddhismus I, 470 ff. , 
Jacobi, Der Ursprung des Buddhismus aus dem Samkhya-Yoga (Nachr. 
Gott. Ges. der Wiss. 1896, 433.), und anf die sehr wichtigen Aufsatze 
von Senart, Bonddhisme et Yoga (Revue de l’hist. des rel. 42, 3453.) und 
Origines bouddhiques (Bibl. de vulgarisation du Husde Guimet, t. XXV, 
1907). Vgl. auch meinen Buddha, 6. Aufl , 783.; Rhys Davids, The 
Yogavacara’s Manual, XXB. Die Rolle, die der Ausdruck yog&vacara 
im Milindapanha spielt, ist bezeichnend. Nicht ganz zutreBend m. E. L. de 
la Valine Poussin, Bonddhisme 356. 

207 Senart, Album Kern 104: „divers indices qui montrent dans le 
bouddhisme naissant une secte d£tach£e du tronc antique et puissant du 
Yoga vishnouite.“ BetreBs der Rolle, die hier dem Vishnuismus zuge- 
wiesen wird, s. oben Anm. 177. 

208 Fiir das Folgende verweise ich insonderheit anf meinen „Buddha“, 

6. Aufl., 363; Majjhima Nikaya 79; Sakkapanhasuttanta (Dighanikaya 
vol. lip. 265) vgl. Foucher, L’art grdco-bouddhique I, 492 3.; Theragatha 
119; Dhammapada 372. 

208 Mehr s. bei Rhys Davids a. a. 0. (oben Anm. 206) XXI f. 

210 Mahabharata XII, 195, 15 (Deussen, Vier philosophische Texte 188, 
wo die Bedeutung der Stelle nicht zur Geltung gebracht ist). Mit „Uber- 
legung, Sichabsondern, Erwagung* gebe ich der Reihe nach vicar a, viveka, 
vitarka wieder. Uber die Stelle vgl. auch Hopkins Journ. Am. Or. Soc. 
XXII, 357. BetreBend viveka s. unten Anm. 214. 

211 Yogasritra H, 47. Die entsprechenden buddhistischen Ausdriicke 
linden sich sehr haufig. 

212 Vgl. oben Anm. 175; Senart, Revue de l’hist. des religions 42, 
353. — Dieser Ubereinstimmung von Buddhismus und Yoga sei noch die 
schon von Andern bemerkte hinzugefiigt : die beiderseitige Vorliebe fur 
das Arbeiten mit dem BegriS des nirodha („Aufhebung“). 

213 Ware hier an die Versenkung des sannavedayitanirodha („Auf- 
hebung von Vorstellung und Empfindung“) zu denken? Vgl. meinen .Bud- 
dha 2 , 3. Aufl., 452 f., und s. auch Sarny. Nik. IV, 228. 

214 Brahmajalasutta, Digha Nikaya I, 37 f. — Unzutreflend freilich 
scheint es mir, wenn Senart (Revue de 1’hist. des religions 42, 351) den 
Ausdruck „aus Absonderung geboren“ (vivekaja) in der buddhistischen 
Formel des ersten jhana (oben S. 324) als direkten Beweis fiir Entlehnung 
seitens des Buddhismus aus dem Yoga geltend macht. Viveka ist m. E. 
hier nicht, wie S. will — wenigstens nicht urspriinglich — die dem Saip- 
khya bz. Yoga eigene, dem Buddhismus dagegen fremde „Sonderung“ von 
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Purusha und Prakrti. Die bnddhistische Pormel gibt in ihrem Eingang 
ausdriicklich eine andre, durchaus glaubliche Dentang jenes Worts: „sich 
absondemd von Liisten, sich absondernd von nnrecbtem Wesen*. 
Die hochste, absehliefiende Erkenntnis der Gesondertheit von Ptirusha und 
Prakrti kann ja auch kanm sehon der ersten, niedrigsten Versenkung zu- 
geschrieben worden sein. 

215 Kern, Der Buddhismus I, 472. 

218 Vgl. meinen „ Buddha 6. Aufl., 125. Der dann zitierte Yers: 

Theragatha 104. 

2,2 Kann man mit Jacobi (Nachr. d. Giitt. Ges. d. Wiss. 1896, 48 f.) 
den ersten Satz der buddhistischen Kausalitatsformel („Aus dem Nicht- 
wissen entstehen die samskara “ , d. h. die ans der Yergangenheit stam- 
menden Dispositionen, die zu nenem Dasein fiihren nnd dieses gestalten) 
als Besitz des Yoga in Anspruch nehmen? Ich habe in meinem „Buddha“, 
3. Aufl. 448 Bedenken dagegen geltend gemacht. An sich ist der fiir die 
bnddhistische Dogmatik so wichtige Begrifi der samsMra bekanntlich 
im Yoga, iibrigens anch im Samkhya, sehr gelaufig. Vgl. „ Buddha* 
6. Aufl., 278 if., namentlich 284 A. 1. 

218 Vyasa zu Ys. I, 47 (Tuxen, Yoga S. 171). Dazu Mahabharata 
XII, 530 ed. Calc. Buddhistische Versionen: Dhammapada 28; Mahavagga 
I, 5, 7 und Parallelstellen (s. Pranke WZKM. XXIV, 30 !.). Vgl. noch 
den nordlichen Udana varga IV, 4 (La Vall6e Poussin. Joum. as. 1912, I, 
314). 

219 Maijhima Nikaya vol. I, 136 1. 

220 Ebendas. 142. 
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Absolutum : durchweg ; hervorzuhe- 
ben etwa 1. 398. 55ff. 598. 968. 
114. 115 f. 158 f. 1928. 211! 
268 276 6. — Im Buddhismus: 
3036. 332 f. — Vgl. Allwesen, 
Atman, Brahman, Nirvana, Selbst, 
Ungestaltetes. 

Agni 12 f. 23. 66. 75. 
ahamkdra 226. 228. 230 f. 238. A. 
149. 

Aitareya Upanishad A. 8. 
Ajatasatru 166. 

Alara Kalama vgl. Arada Kalama. 
Allwesen vgl. Absolutum, dazu etwa 
noch 21f. 38. 52. 61f. 131 usw. 
A. 36. 123. 

Angelus Silesius 64. 

Arada (Alara) Kalama 220 Anm. 1. 
325. 

Aranyaka (Waldtexte) 8. 148 f. A. 
92. 

Asita Devala 209. A. 132. 

Asuri A. 130. 

Asvaghosha 220 Anm. 1. 

Asvapati 175. 

Atem, Atemkrafte (prana) 18. 52 f. 

76. 260 f. 321. A. 16. 

Atman: durchweg; hervorzuheben 


526. 109. 223 f. 246.— Der„Grofie 
Atman “ 224 Anm. 1. 225f. 2286. 
263. A. 134. 145. 170. — Vgl. 
Absolutum, Selbst. 

Avyakta, vgl. Prakrti. 

Bad 8. 48. 

Bahva 133. 

Bakchanten 43. 

Begehren 110. 134. 144. 

Bettler, religiose 6. 139. 162. 
Beweisfiihrungen 21. 174. 

Bhagavad Gita 114. 210. 270. 276. 
281. 

bhakti, Gottesliebe 105. 281. Vgl. 
338. 

Bhallaveya 9. 

Bhutatman (Elementenatman) 229. 

237 mit Anm. 2. 239. 241. A. 145. 
Bindung des Purusba 238 ff. 249. 
. • 319. 

Brahmacarya, Brahmanwandel 7f. 
47 f. 

Brahman: insonderheit 17. 19. 33. 
446. 546. 167. 175f. 200. 223. 
232. 270. 2766. 286. A. 12. Vgl. 
Absolutum, Allwesen, Atman, 
Selbst. — Brahman mascul. 103. 
106. 126. 143. 192. 286. 330. 334. 
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Brahmanatexte 15ff. 26. 57. 95. 148. 
152. 335. 

Braiimanenschiiler 6ff. 162. 266. 
A. 72. 

Brahmanentum, Brahmanenkaste 4 ff. 
22. 46. 166 ff. 199 f. 207. 287. 
290. A. 134. 

Brahmanopfer 33. 

.Brahraanzustande“ 326, vgl. 263. 
325. 

Brhad Aranyaka Upanishad 63. 121. 

151, 288. A. 8 usw. 

Brhadratha 205. 

Brhaspati 17. 46 Anm. 1. 

Buddha, Buddhismus 2. 114. 117. 
120. 131 Anm. 1. 135f. 139 
Anm. 1. 143. 150f. 154. 167. 182 
Anm. 1. 184 Anm. 2. 190. 209. 
222. 259. 264. 268 ff. 273. 282 fi. 
335 ff. A. 177. 182. 190ff. — Dog- 
ma vom Buddha 286. 314. 3370. 
— Legenden von seinem Leben 
337. 

buddhi 225 f. 228. 230. 238. 263. 
budh- 131 Anm. 1. 3. 

Chandogya Upanishad 151. 288. A. 
8 usw. 

Chronologie Indiens 31. 284 ff. 
citta 325. A. 175. 
da da da 138. 186. 

Definitionen 160. 

Determ inismus 112. 291. 301. 
Dialog 160 ff. 210. 285. A. 111. 
Disputationen 9. 165. 172. 291. 
Dualismus 60ff. 192f. 211 f. 233. 246. 
294 f. 297 ff. 304. 315ff. usw. 
Vgl. Einheit und Vielheit, Sein 
und Werden. 

Durst (in der buddh. Dogmatik) 135. 

301 Anm. 2. 302. 

Eckhart, Meister 195. 198. 

Einheit und Vielheit 60 ff. 84 ff. 92 f. 
212 ff. 228. 253 ff. usw. Vgl. 


Dualismus. 

Elementenatman vgl. Bhutatman. 
Entfaltung der Welt im Saipkhya 
213. 225ff. 

Epos, episches Saipkhya 210f. 224. 
226 Anm. 2. 228f. 233 Anm. 1. 
239. 242. 250. 254. 259. 266. 
270. 273. 289. 324. 330. A. 134. 
179. 

Erkennbarkeit des Absoluten 132 f. 
292 ff. 303 ff. 

Erlosung 34. 124ff. 154. 242ff. 256ff- 
267 ff. 300. 304 ff. usw. 

„Esser“ und „Speise“ 237. 247. 
Farben 70. 215. 

Flammen, Rede von den 306. 

Fluida vgl. Krafte. 

GargI 64. 75. 121. 130. 132. 172. 
Gargya 166. 

Gaudapada 89. 136. 

Gedanke, seine magische Wirkung 
36 f. 

GenieBer 237. 247. 277. 
Geographischer Schauplatz 3!. 165 
Anm. 1. 283 f. 

Gespenster 26. 

„ Gestaltetes" , s Gestaltungen “ . 296 ff . 
305 Anm. 1. 

Gleichnisse 72. 82f. 85 f. 93. 127. 
137. 161. 182 ff. 235. 245. 248 f. 
251 f. 257 f 330 usw. 
Gnadenwahl 245. 339. 

Gott 259. 264. 270. 273ff. 328. 337. 
— Gotter 12 f. 16!. 37!. 66. 80. 
— Gottheiten, physische 18. 24!. 
157. 

Gotterweg 106. 145. A. 54. 
Gottesliebe vgl. bhakti. 

Grammatik 171!. 

Guna’s (Konstituenten), die drei 71. 
128. 206. 214ff. 227!. 233. 2381. 
316!. A. 135. 137. 
Halluzinationen 147. 264. A. 85. 
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Vgl. Visionen. 

Hara 278. 

Heiligkeit 461. 137 fi. 

Henotheismus 38. 

Himmelswelt, Himmelsseligkeit 26. 

32. 143 f. A. 88. 

Hinausziehen 139 Anm. 1. 285. 
Hollenstrafen 26. 111. 

Hypnose 260 f. 262. 264. 266. 
Ichprinzip ygl. ahamkara. 

Indien, Volkscbarakter 4. 39!. 124. 
India 12!. 17. 38. 75. 96. 99. 146!. 

168!. 175. 266. 

Iran 4. 

isa, isvara 275 f. 279. 

Isa Upanishad 188. A. 8. 

Jahr 18. 

Jaiminiya Upanishad Brahmana A. 8. 
Jainas 120 Anm. 1. 167. 271. 273. | 
282. 289!. 293. 329. A. 179. 181. 
jalan 160. 181. 

Janaka 1641. 167 Anm. 1. 168 Anm. 183. | 
Jatakas 108. 

Jenseits, Jenseitiges vgl. Absolutum. j 
jhana 321!. 324. A. 214. 

Kala 18 Anm. 1. 44. 

Kant 73 Anm. 2. 195!. 


Khema, Nonne 308. A. 199. 
Klassi!ikation der Weltmaehte 22 i. 
Mesa 328. 

Konige 163 ff. Vgl. Kshatriyas. 
Konzentration vgl. Versenkung. 
Kosmogonie vgl. Schoplung. 

Krafte, unpersonliche ; magische 
Snbstanzen 11!. 16!. 19. 38. 46. 
48 ff. 218. 

Krishna 2. 100. 167 Anm. 2. 281. 
337. 

Ksbatra 19. 48. 193. A. 12. 
Kshatriyas 166ff., vgl. Konige. 
Kshuiika Upanishad 270. 

Kunst, buddhistische 140. 340. 

Kuru 165. 

Lehrer 6. 150. 161. 281. 
Lehrerlisten 150. A. 93. 

Leiden, vgl. Pessimismus. 

Linga 238!. 251. 319. 

Magadha 283. 

Mababharata vgl. Epos. 

Mahan Atma = Grofier Atman, s. 
unter Atman. 

Maitrayana Upanishad 205ff. 209 
Anm. 1. 240. 247. 249. 253 269. 
289. usw. 


Kapila 208!. 214. 284. 336. 
Kapilavatthu 284. 

Karman (Werke) 30. 34. 108 ff. 121. 
128 ff. 134. 1371. 175. 201. 286. 
292. 308. 

Kaste 4. 23. 214. 216. 334. 
Kathaka Upanishad 203 ff. 210. 220. 

228 ff. 242. 269. 288!. usw. 
Kausalitat, Kausalitatsiormel 135. 
268. 287. 300 ff. 305. 316. 323. 
331. 339. A. 190. 

Kaushltaki Upanishad 144 Anm. 1. 
A. 8. 

Kena Upanishad A. 8. 

Kesin Darbhya 10. 

Keuschheit 7. 47. 


! Maitreyi 91. 93. 101 Anm. 1. 118. 

139 Anm. 1. 146. 163. 197. A. 89. 
| Makkhali 292. 

Mana 49!. 

i manas 2251. 227 Anm. 228. 238. 
; 263. 266. 

Mandukyakarika vgl. Gaudapada. 
! Mann 131. 

Mara 100. 117. 118 Anm. 3. 289.314. 
; Marchen 170. 

Materie, materielles Prinzip 68. 78. 
Vgl. Prakrti. 

Maya (Schein, Zauberspiel) 85. 88ff. 
99 Anm. 1. 136. 279!. Vgl. auch 
i 90 Anm. 1. 

Milindapahha 312. 
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Modi des Spinoza 8S. 94. 
Mokshkdharma 210. 

Mond 107. 

Mrtyu vgl. Todesgott. 

Mystik 43 f. 102. 125. 133. 195. 198ff. 

272 usw. 

Naciketas 2031. 

Namen und Gestalt 66. 69 f. 86 
Anm. 1. 98. 

Nafaputta 167. Vgl. 271 Anm. 1. 
„Nein Nein“ 63 f. 160. 181. 192. 198. 
Nichtselbstheit, Rede yon ihren 
Kennzeichen 305. 

Nichtwissen 135. 302. 322f. 3281 
nirodha 312. A. 212. 

Nirvana 2. 270f. 311f. 318. 321. 
324. 326. 329. 332. 338. A. 177. 
200 . 

Nyaya 302 Anm. 

Om 37. 142. 156. 192. 262 f. 280. 
Opfer, seine magisclie Kraft 32.43. 
50f. 107 Anm. 1. 138. — Opfer- 
wissenschaft lOfi. 

Ordensgemeinschaften 285. 3338. 
Orenda 49 f. 

„Ozeane“, die drei 24. 

Palidialekt 283. 

Pancala 165. 

Pancasikha 209. 

Payasi A. 186. 

Personlickkeit des All- Einen? 
1008. 126. Vgl. Gott. — Ele- 
mente der Personlichkeit 18. 25. 
— Vgl. Selbst. 

Pessimismus, Weltleiden 1158. 131. 
199. 2398. 247. 2488. 268. 
323. 328. A. 66. 

Platon 78. 80 Anm. 2. 152. 

Plotin 43. 81. 198. 

Poesie vgl. Verse. 

Pradhana vgl. Prakrti. 

Prajapati 24. 44. 49. 51. 83f. 96. 
101. 116. 146. 1681 186. 274. A.lll. 


Prakrti (materielles Prinzip, = 
Avyakta, Pradhana) 212 und im 
Plgdn. 279. 316. 319. 
Pralogisches Denken lOf. 

Prana vgl. Atem. 
pra-vraj 139 Anm. 1. 
Prinzipienreihe des Samkhya 2261 
296. 302. 316. 

Prosa der Upanishaden 1788. 
Purusha 4. 52. 79. 88. 96. 101. 213 
und im Plgdn. 2238. 2338. 278. 
318. A. 155 usw. — Purushas 
pluralisch 219 Anm. 1. 230. 2531 
318. A. 155. 

Raikva 1631 
Rajas 2148. 239. 

Ratsel 186 1 
Raum 18. 718. 145. 

Rigveda 13. 26. 27 Anm. 2. 29 
Anm. 2. 40. 43. 51. 96. 117. 124. 
131. 187. 190. 258. 274. 2771 
Rudra 278 f. 

Ruheselbst 263. A. 170. 
Sakvarigelubde 8. 
samadlii 324. 

Samkhya If. 128. 193. 2068. 2581 
263. 2688. 278. 2801 282. 284. 
2948. 304. 3158. 322. 324. 3288. 
usw. — Klassisches Samkhya 
If. 128 Anm. 2. 208. 219 

Anm. 1. 2268. 231. 250. 2538. 
312. 3181 A. 134. 177. — Sam- 
khy a Karika 250 f . 254 f . 257 f . 31 8. 
sainskSra A. 217. 

Sapdilya 57 1 62. 126. 181. 

Sankara 81. 89. 127 Anm. 2. 133. 
184 Anm. 3. 

2aQl*avai, 2auavaloi 139. 

Sattva 2148. 239. 317. 

Savitar 260. 

SchaBen, Wesen desselhen 82 1 
Scbein vgl. Maya. 

Schelling 81. 133. 
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Schlaf vgl. Tiefschlaf, Traumschlaf. 
Schopenhauer 195. 198. A. 125. 
Schopfung der Welt 66. 68. 69. 788. 
97. 103. 122. 

Schriltgebrauch 179. 289 f. 

Schuler ygl. Brahmanenschiiler. 
Scotus Eriugena 64. 

Seele, vgl. Atman, Selbst. 
Seelenwanderung 27fi. 105fi. 117. 130. 
134. 286. 

Sein und Werden 60. 194 f. 2461. 
297. 331. 

Selbst: durchweg;hervorzuheben etwa 
24. 33. 35. 42 44. 54. 91. 294f. 
2981. 3048. 331 f. 339. A. 193. 
Vgl. Absolutum, Atman, Purusha. 
Siva 2. 275. 278. 

Skepsis 291. 

Soma, seine Herabholung 17. — 
Somarausch 43. 

Sonne 6 Anm. 1. 66. 99 Anm. 2. 

142. 145 Anm. 1. 

Sophistik 2908. 

Spinoza 68. 88. 94. 140. 

Sramana 139. 200 f. A. 83. 

Stadte 285. 334. 

StoB und Form 61 68. 

Subjekt, Objekt 56. 9 If. 101. 191. 
194. A. 123. Vgl. Atman, Pu- 
rusha usw. 

Substanzen, magische, vgl. Krafte. 
Sufismus 198. 

Surya 66. 
svastika 262. 

Svetaketu 162. 182. 

Svetasvatara Upanishad 205. 269. 

2738. 289. 327 usw. 

Symbole 20. 24. 

Tabu 47. 157. 

Taittiriya Upanishad A. 8. 

Tamas 214 8. 239. 
tanniatra 226 232. A. 148. 

Tapas (Kasteiungen) und Verwand- 


tes 6. 43. 49. 129. 205. 2598. 
327. 337. A. 72. 83. 

Tattvafdes Samkhya) vgl. Prinzipien- 
reihe. 

Tat team asi 125. 133. 143. 162. 

181. 235. 255. 

Teile des Atman 127. 

Tiefschlaf 91 f. 103. 140. 144. 146. 
154. 174. 260. 

Tiere 10. 30. 71. HOf. 169. A. 3. 
Tod und Leben nach dem Tode: 
hervorzuheben etwa 1. 25. 268. 
59. 75. 91.97. 1058. 1178. 1438. 
154. 2038 211. 249. 291. 
Todesgott 203f. 289. 

Traumschlaf 140. 147 Anm. 1. 154. 

174. 182. 188. 260. 

Uddaka 325. 

Udgltha 156 f. 

„Ungestaltetes : 296, vgl. 303. 313. 
Unsterblichkeit vgl. Tod. 
Unterscheidung ?45f. 317. A. 214. 
upadi. up ad hi, upadhi 312 f. 318. 
A. 202. 

Upanishaden: durchweg; s. besonders 
1. 15 A. 1. 35. 57. 89. 1488. A. 
8. 185. 2028. — Vgl. auch unter 
den einzelnen Upanishaden. upa- 
nishad im eigentlichen Sinn 37. 
1558. A. 978. 

Ushasti 5. 163. 

Vacchagotta A. 193. 

Vaiuna 12 f. 17. 52. 

Vata 52. 

„Vater c 268 75. 106f. 116. A. 3. 
Vaterweg 106f. A. 54. 

Vayu 66. 

Vedatexte, ihr Studium, ihre mysti- 
sche Bedeutung 58 19. 25. 458. 
— Ablehnung durch den Bud- 
dhismus 287. 

„Verehrung“ 37. 41. 57 f. 87. 89. 
140. 1558. 164. 173. 175. 184 
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A n m. 1. A. 98 f. 101. 
Verfasserder Upanishadeo 149 f. 
Vemunft vgl. buddhi. 

Verse 154. 176. 187 fi. 203. A. 120. 
Versenkungen 133. 141 f. 2633. 309. 

3203. Vgl. „Vierter.“ 

Verstand vgl. manas. 

Videha 164!. 283. 

Vielheit der Atmans 128; vgl. Pn- 
rushas pluralisch. 

„ Vierter“ 260. 

Vipnla 266 
Virocana 168 f. 

Vishnu 2. 17. 275. — Vishnuismus 
A. 177. 207. 

Visionen 142. 309. Vgl. Halluzina- 
tionen. 

®z®e&a317,vgl.324(„Absondenmg“). 
A. 210. 214. 

Wahrheiten, die vier des Bnddhis- 
mus 120. 135. 305. 323. 329. 
„Wahrlieb“ 162. 

Waldtexte s. Aranyaka. 

Wasserals Gnindelement 45 Anm. 1. 
Weltgegenden 18. 

Weltleiden vgl, Pessimismus. 
Weltzweck 76f. 105. 257. Vgl. 
114. 

Werden mid Sein vgl. Sein and 
Werden. 

Wiedertod 273. 34. 108. 117. A. 3. 
Wiedervergeltung vgl. Karman. 
Wille 80 Anm. 2 — Willensfreiheit 
vgl. Determinismns. 


Wissen, seine Macht 61. 313. 265 
Anm. 1. — Erlosend 34. 1291. 
134 f. 244!. 293. 300!. 320. Vgl. 
Nichtwissen, Unterscheidung. — 
Verhaltnis des Wissens zum 
Wissenden 6i. 9. 

Wonne, Atman darans bestehend 
102. — Diesseitige nnd jenseiti- 
ge Wonne 116. 

Xenophon 152. 

Vajnavalkya 9. 63!. 74. 91. 93. 101 
Anm. 1. 103!. 109. 118. 121. 125. 
128. 130. 132. 134!. 139. 1443. 
154. 1633. 167 Anm. 1. 168 
Anm. 1 170. 1743. 188. 197. 
204. 209. 283. 336. A. 8. 89. 104. 
Yajurveda 13. 

Yoga, Yogin 114. 129. 133. 141!. 
192. 209. 232 Anm. 1. 2433. 
2583. 275. 278. 280!. 282. 296. 
316. 3193. A. 85. 98. 157. 175. 
177. 194. 206. 212. 

Yogasiitras 269. 324. 329. 
Yogavacara A. 206. 

Zahlen in den Brahmanas 23; im 
Samkhyasystem 208. 
Zarathustra 4. 

Zaubervorstellungen. Hervorzuheben 
etwa 103. 14. 22. 31. 39. 49. 
56. 113. 126. 138. 149. 1711. 177. 
179 191. 206. 218. 265. 

Zeit 18. 44. 73 Anm. 2. 

Ziege und Ziegenbock (Wortspiel) 
213 Anm. 1. 215. 221. 276. 



heransgegeben im Auftrage der Religionsgesebichtlichen Kommission 
bei der Koniglichen Gesellschaft der Wissenschaften zn Gottingen. 

Der Zweck dieses nenen Untemehmens lafit sich kurz dahin angeben, der 
religionsgesehichtliehen Forschung ein moglichst umfassendes und zuverlassiges 
Quellenmaterial znr Yerfiigung zu stellen und damit zunachst fur die deutsche 
Wissenschaft, der heutigen Erweiterung des Horizonts entsprechend, zn leisten, 
was einst die Sacred Books of the East fiir die Forschung bedeuteten. 

Ein ausfiihrlicher Prospekt fiber die Anlage des Ganzen und die er- 
schienenen und bis jetzt geplanten Bande ist durch jede gute Buchhandlung, 
ein genaues Progratnm von der Rel.-gesch. Kommission der Kgl. Gesellschaft 
der Wissenschaften in Gottingen zu beziehen. 

Soeben ist erschienen: 

Prains Pcmmifa Die VoUkommenheit der Erkenntnis. 
ridjlld rdidllilld. Nach indischen> tibetischen und chine- 

sischen Quellen von Dr. Max TTalleser, Professor in Heidel- 
berg. 1914. Preis geh. 6.60 Mk. ; geb. 7,80 Mk. 

Diese fiir die Kenntnis des Buddhismus so wichtige Gruppe von Texten, 
die nnter dem Titel ,Die VoUkommenheit der Erkenntnis” vereinigt sind, prazi- 
siert in aller Scharfe den Negativismus, d h. das Prinzip der allgemeinen Leer- 
heit, die Anschauung, daB unsere Begriffe vom Sein ebenso wie vom Nichtsein 
bedeutnngslos sind, daB die Wahrbeit des taglichen Lebens nur einen relativen 
Wert hat, daB die absolute Wahrheit alle Dinge nur als inhaltlosen Schein er- 
kennen laBt. Diese bedeutungsvollen Lehren, denen verwandte in der griechischen 
nnd ahendlandischen Philosophie auch eine grofie Rolle spielen, werden nicht 
systematisch. sondern in Gesprachen des Buddha mit seinen Nachfolgern und 
mit Heiligen entwickelt. 

Prof. Dr. M. Walleser hat das Wagnis durchgeffihrt, die Texte, in denen 
selbst in dem bildsamen und als philosophische Sprache unvergleichbaren Sanskrit 
der Gedanke in einem bestandigen Kampfe mit dem Wort und Ausdruck liegt, 
in eine fremde Sprache zu bannen. Dem Verstandnis der Texte hat er durch 
geschichtliche, kritische und bibliographische Einleitungen gedient. 

Fruhere Bande: 

1 iorlor Hoc PimroH q Ubersetzt v. Prof. Dr. A. Hillebrandt. 

Lieaer aes Kigveaa. 1913 Geh 5 M k. ; ge b. 6,20 Mk. 

Joh. Hertel im Liter. Zentralblatt 1914 Nr. 12: ... Daraus ergibt sich 
schon, daB H.’s {jbersetzung kein popularwissenschaftliches Buch ist und sein 
will. Es ist streng wissenschaftlich in seinem Zweck und in seiner Ans- 
rfihrung und beriicksichtigt zugleich Indologen und Nichtindologen. Besonders 
die letzteren werden es dankbar empfinden. daB die Ubersetzung, so sehr sie 
sich die Treue zur Pflicht macht, in gelenkem Dentsch geschrieben ist.“ 

L. v. Schroeder in d. Dtsch. Lit.-Zeitg. 1914 Nr. 3: ,Etwa ein Achtel 
der Rigvedalieder wird hier von einem der besten Kenner des Gegenstandes in 
deutscher Ubersetzung dem an religions-geschichtlichen Forschungen interessierten 
Publikum dargeboten. Die Auswahl ist, wie nicht anders zu erwarten war, sehr 
umsichtig getroffen, und zwar ungefahr in demselben Verhaltnis auf die einzelnen 
Gotter und Stoffe verteilt, wie dies in der Rigveda-Sammlung selbst der Fall 
ist. Nur die philosophischen Lieder und die Zauberlieder sind verhaltnismaBig 
starker beriicksichtigt. Die wichtigsten und wertvollsten Stticke der groBen 
Sammlung findet man hier vereinigt, in sorglaltiger Ubersetzung, die als das 
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Resnlfat langjahriger Forschungen gelten darf. Die reichhaltigen Anmerkungen 
erhohen den Wert des Buches nieht nur fur das weitere Publikum, sondern auch 
fur die engeren Fachgenossen des Verf. Uberall tritt die langst schon rtthmlich 
bekannte Eigenart Alfred Hillebrandts zutage, sieh nichts zu ersparen an tief- 
dringender, grfindlichster Durcharbeitung des Stoffes. Das zwingt zum Respekt 
auch dort, wo wir vielleicht anderer Ansicht sein mogen.“ 

OlP'hsnikrJ V3 ^ as Pu(dl der langen Texte des buddhistischen 

2 Z 1 Kanons. In Auswahl iibersetzt von Prof. Dr. 

R. Otto Franke, Konigsberg. 1913. Geh. 14Mk.;geb. 15,20Mk. 

Lit. Zeutralblatt 1914 Nr. 15: „Ffir die Religionsgeschichte ist es wohl aus-' 
schlaggebend. dab der Buddhismus Dighanikaya als grundlegend ansieht und 
Buddhas Lehre darin findet Die Einleitung geht auch auf die vorhandenen Uber- 
setzungen ein und entwickelt die Grundsatze, die bei der vorliegenden neuen 
Ubersetzung beobachtet worden sind. Dem Texte sind unter dem Strich sehr 
ausfiihrliche Erlauterungen beigegeben, die den schwierigen Stoff mundgerechter 
machen.“ 


Amida Buddha unsere Zuflucht. y^^ is 

japanischen Sukhavati - Buddhismus. Von D. Hans Haas. 
Mit 12 Abbildungen. 191 0. Geh. 6 Mk.; geb. 7,20 Mk. 

v. Orelli, Theol. Literatnrbl. 1911, 5: „Es sind Schriften der oben- 
genannten Meister und ihrer Jiinger vorhanden, aus welchen D Haas eine Aus- 
wahl getroffen hat, die ein lebendiges Bild der Gedankenwelt und Sinnesart 
derselben vor uns entstehen latit. Die Ricbtigkeit und Treue der Ubersetzung, 
welche sich flfissig liest und den Leser modern aninntet, kann Ref nicht beurteilen. 
Doch spricht dafiir im allgemeinen die Sachkenntnis und Sorgfalt des Heraus- 
gebers und der Bcistand seiner japanischen Mitarbeiter. Der erstere hat auch 
zahireiche Anmerkungen zur Verdeutlichung der Texte beigefiigt. Von zwei 
japanischen Gelehrten hat er kurze Skizzen fiber die Jodo- und die Jodo-Shin- 
Sekte vorausgeschickt. So hat D Haas mit diesem formell auch tadellos aus- 
gestatteten Buche dem > ir’.il . K • Studium und der Religionsver- 

gleichung wieder einen . i/i.: 1, !• i I'.!.-- _ . leistet auf diesem Gebiete, dessen 
Quellen den europaischen Lesern noch grofitenteils yerschlossen warenA 

Die Religion der Eweer in Sud-Togo. 

Missionar der Norddeutschen Missionsgesellschaft. 1911. 

Geh. 10 Mk. ; geb. 11,20 Mk. 

| 

Dip Reliction HprRa+flkf ®* D Par M'g ma fUr animistische 
LA1G KGllglUIl Religion en des indischen Archi- 

pels. Von Lie. ^ph. Warneck, Missionsinspektor in Barmen. 
Mit 4 Abbildungen. __1909. Geh. 5 Mk. ; geb. 6,20 Mk. 
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